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یشع نسخ آو استعمال اي جزء من هذا الکتاب بايسة وسيلة تصويرية أو الكترونيمة أو‎ 
ميكانيكبة بسا فیه التسجیل الفوتوغرافي والتسجیل علی أشرطة أو اقراص مقروءة او ابة‎ 
وسيلة نشر آخری بسا فیها حفظ المطوسات. واسترجاعها من دون ان خطي من الناشر.‎ 


إن الآراء الواردة في هذا الكتاب لا تعبر بالضرورة عن رأي الناشرین 


الإهداء 


إلى" والدي الكريمين"اعترافًا وامتنانًا. 


إلى الآخر الذي سكن أناي زوجي" هشام" وفاءً وإخلاصًا. 


نقدیم 


بقلم الدکتور محمد جديدي 


اٍن آصالة الفیلسوف هي آن یجعل من اللاثيء موضوعا یحیطه بعناية وعمق التفکر ما یجعله 
هفاهیمه وتحلیلاته وآمثلته فکرا فلسفیا یستحق الاعتناء والدرس. وبول ریکور هو من طينة الفلاسفة 
الذین فتحوا للفلسفة دروبا مکنتها من التطور والاستمرارية لفهم العام التاریخ الانسان وکل مایقع 
ضمن منظور التفسیر والتأویل. ۵ يكن السرد قبل ریکور درسا فلسفیا- وان شکل اهتماما لعدة فروع 
ومعارف (ميتولوجية. تاريخية» آدبية. علمية. إيديولوجية» آنثربولوجية) خارج آسوار الفلسفة آو داخلها- 
لکنه ما آعطاه یاه من بعد صار جدیرا بالتابعة õel älg‏ 

جدير أيضا بالقراءة العمل الفذ الذي قدمته الباحثة التميزة جناة بلخن عن بول ريكور إذ 
حرصت منذ مقدمة دراستها الجيدة بجرأتها- دون تهور- المنهجية وجسارتها المعرفية- دون غرور- علی 
تبليغ نصها مضمون التنظير منذ الوهلة الأولى. هذه السمة قلما توجد لدى الباحثين في بداية عهدهم 
بالكتابة والاستقصاء لذا فهي إن وجدت- معززة ومعضدة بتبرير منهجي وسند علمي- تزيد من ثقة 


الباحث في قدرته على المضي قدما على درب التفلسف الحقيقي. 


في سعيها إلى إثبات نظرية للسرد التاريخي لدى بول ريكور عمدت الدارسة إلى اقتفاء أثر 
النصوص الريكورية وأكثر من هذا تقصي سيرة الفيلسوف ومتابعتها متابعة دقيقة حرصا منها على إعطاء 
موضوعها حقه من الفحص ونصيبه من التشخيص بغية التوقف عند ملامح التنظير وعناصره علها تظفر في 
النهاية ها یحقق توجهها الأولي في استخلاص نظرية متماسكة ومنسجمة عن السرد من زاوية فلسفية. 

والحقيقة. أن زاوية التنظير الفلسفي للسرد حملت معها أو في ثناياها مضامين عدة ذات صلة 
بالفرد والفلسفات الذاتية والسيكولوجية كما أنها عادت إلى الطروحات السوسيولوجية ذات الآفاق 
الاقتصادية والسياسية تماما مثلما أنها حفرت في طبقات التاريخ ومستوياته الأسطورية والإيديولوجية. كل 
ذلك بغية تقديم نموذج تنظيري يتميز بتخطي آفق الضیق والابتذال وهي صفات طاما لحقت بالسرد باسم 


الصرامة العلمية تارة وباسم التحليل المنطقي أحيانا أخرى. 


إن جعل السرد يلج عتبات المعرفة. تلك هي ميزة العمل الكبير الذي قدمه ریکور مُحیّنا بذلك 
ومن وراء جهده ضمن مجموعة مؤلفاته بدءا من ثلاثية السرد ومؤلفات أخرى مثل التي لامست 
موضوعات قريبة من السرد كل ذلك يوحي بقيمة ريكور الفلسفية وانفتاح رؤيته على قطاعات الفكر 
الختلفة. فاسحا امجال واسعا آمام تأویل متنوع للثقافة البشرية. 

ذلك ما سعت الباحثة المتميزة إلى إبرازه في دراستها الماثلة أمامنا وإن بطريقة غبر مباشرة مركزة 
على السرد كنقطة هامة في فلسفة بول ريكورء وأهميتها تنبع من كونها محورية في جل اهتمامات ريكور 
على صعيد التفسير والتأويل والفهم أو على مستوى التاريخ والأنثربولوجيا والأدب أو على نطاق الأخلاق 
والقيم والتواصل أو في مجال الفلسفة والتحليل النفسي والإيديولوجيا. لقد أمكن للسرد أن يسترجع ماهيته 
من الماضي إلى المستقبل وأن ينهض من تحت أنقاض املیتولوجیا والخرافة فیقتحم معابر الناهج والعارف. 

بالفعل, لقد آمکن طلشروع ریکور الفلسفي من خلال مقاربته للسرد آن یعید للفلسفة بريقا 
لزاوية من زوایاها التي اظلمت بعدما غشاها التطور العلمي والانهمام بن زعة وضعية طمست ملامح 
نورها بحيث انبرى ريكور وزملاء آخرين له في المهنة الفلسفية إلى محاولة تلميع الزوايا التي فقدت معانها 
وقد كان بمسار البحث الفلسفي المقدم حول السرد والتنظير له. 

سيذكر تاريخ الفلسفة بفخر كبير مجهود ريكور وسجلاته الحافلة بالتصورات الثرية فكريا 
والعميقة نظريا والشاملة إنسانياء ولعل نظرة سريعة على مشواره الفلسفي تطلعنا على أهم انجازاته من 
خلال: 

-دوره في التعريف بالفينومينولوجيا داخل البيئة الفرنسية صحبة مثقفين آخرين. 

-دوره البارز في إعطاء الترجمة بعدها الثقافي وعدم النظر إليها كعملية تقابل لفظي والبحث عن 
ا معنى. 

-دوره الهام في التنظير للخطاب السردي وربطه بحقول شتى من المعارف الإنسانية تاريخية 
كانت أو شعرية» سيكولوجية أو إيديولوجية» فلسفية أو أنثربولوجية. 

إذ يكفي الفيلسوف شرفا أنه ترك أثرا وبصمة فلسفية على أحد الفلاسفة البارزين في نهاية القرن 
العشرين وبداية القرن الحادي والعشرين نقصد به جاك دريدا. 

م يعبأ للجوائز الكثيرة التي نالها عن جدارة واستحقاق لأصالته الفلسفية بقدر ما كان هدفه 


الرئیس محادثة الفلسفة مع علوم الانسان والتًويلية والأدب وهو یعلم جیدا آن الطریق على ذلك هو 


السرد. في مسار الرجل الفكري من فلسفة الارادة ال کتابات ومحاضرات یختصر السرد مجمل عناوین 
المؤلفات والمواضيع من التاريخ والذاكرة والاعتراف إلى التأويل والنصوص الانجيلية والترجمة مرورا 
بالفينومينولوجيا والتحليل النفسيء بالشر والعدل والحق والذات والإيديولوجيا واليوتوبياء الأخلاق والآخرء 
فيحمل برمزيته الزمان والسرد جميع مفاهيم وتصورات ريكور وتطلعاته في الحوار والعدل الإنساني 


ويصبح للفيلسوف -حسب رؤية ريكور- دور هام في المدينة. 


سارت الفلسفة في طریق التعدد. فاختلفت اتجاهاتها ومناهجهاء وتعددت مفاهیمها وخصاتصها, 
وهي في هذا وإن بدت ذات صبغة إنسانية فإنها لا تخلو من خصوصیات الفترة التي تنتمي الیها والحضارة 
التي تنتهي إليهاء إذ أن لكل مرحلة توجهاتها في طرح الواضیع ومعالجتها؛ حيث سيطرت الطبيعة 
ومشكلاتها على البدايات الأولى للفلسفة. فانغمست في دراسة الطبيعة والكون دون الانتباه إلى الإنسان, 
ولكن هذا الأخير قد أثبت انعجانه بالطبيعة والتصاقه بها. هذا الانتماء هو الذي حدد طريق البحث 
الفلسفي في عصور متأخرة وجعل من حضور الإنسان ضرورة لا يمكن إغفالهاء لذلك ظهر ما يسمى بالعلوم 
الإنسانية والاجتماعية؛ وهي العلوم التي يكون موضوعها الأم» الإنسان ككائن سيكولوجي سوسيولوجي 
وتاريخي. 

ولأأن الانسان هو الکائن الوحید الذي یحس بوجوده ویجعل لهذا الوجود قيمة؛ فان هذا الوجود 
يؤسس لتاريخيته وذاكرته عبر أبعاد زمكانية تعطي للتاریخ وکتابته وسرده طابع الخصوصية ف الدرس 
الفلسفي المعاصرء إذ يعد التاريخ من المواضيع الحيوية والهامة التي تقع في داثرة اختصاص الفلسفة 
باعتباره آهم اکتشاف |نسانی- علی حد Dewey- ggs dgr J‏ 1052[ إنه ذاكرة الشعوب والمجتمعات 
ودلیل وجودها. 

غير أن المقاربات الفلسفية التي تناولت التاريخ كانت لها توجهاتها هي أيضا بحسب مرجعيتها 
الابستمولوجية والميتودولوجية وحتى الإيديولوجية. فمن اللمقاربة المثالية التي فشلت في الوصول إلى 
فلسفة تاريخ تعبر بصدق عن حقائق التاريخ وقضاياه؛ لقيامها على تصورات مثالية تحصر اهتمامها في 
الوعي والنشاط الروحي كقوة أساسية محددة للعملية التاريخية. أما النشاط العلمي فلا يتم إدراكه إلا 
كممارسة فكرية خالصة. وبالتالي» فليس تغيير العالم هو الذي يشكل محتوى الوجود التاريخي للإنسان 
وإنما تغيير الوعي عن العاط» إلى المقاربة العلمية التي عملت على إقامة جسور متينة بين مناهج البحث 
التاريخي ومناهج العلوم الطبيعية نظرا لما حققته هذه الأخيرة من نتائج. والحقيقة أن هذا الترابط 
والتفاعل بين فلسفة العلم والفكر التاريخي قد بدأ في أوربا منذ القرن السابع عشر حينما اتجه بعض 


المؤرخين إلى تطبيق قواعد المنهج العلمي على البحث التاريخي. 


ولتن کانت الناهج التجريبية قد نجحت À‏ میدان العلوم الطبيعية فانها فشلت ولو نسبیا نی 
میدان العلوم الانسانية وذلك ble GY‏ الانسان یختلف عن ble‏ الطبيعة. ولأأن الظواهر التاريخية تختلف 
عن الظواهر الطبيعية باعتبارها حوادث ماضية لا هکن ملاحظتها مباشرة. فضلا من کونها حوادث فريدة 
لا تتکرر فالتاريخ في نظر هؤلاء لا هکن آن پُرشح للدراسة العلمية» لأن الحتمية التي هي مبدأ أساسي في 
علوم اللادة والتي تقضي بأن نفس العلة تؤدي إلى نفس المعلول يبدو أنها لا تنطبق على التاريخ؛ مادامت 
الحادثة التاريخية إذا مضت لن تعود. حتى إذا توصل ال مؤرخ مثلا إلى إيجاد بعض الروابط بين عوامل 
الحرب- مثلا- كان من التعسف أن يعتبرها قانونا ثابتاء فاستحالة التجريب يحول دون الوصول إلى 
القوانين. وبالتالي» إلى مرحلة التنبؤ بمستقبل الحادثة. ونظرا لهذه الخصائصء فإنه من الصعب أن تتم 
دراسة التاريخ بروح علمية نزيهة ذلك لأن المؤرخ في نهاية المطاف إنسانء والمبالغة في جعل التاريخ علما 
من نفس طبيعة العلوم الأخری, سيقضي عليه كعلم خاص له ظواهره الخاصة التي تبقى ظواهر إنسانية 
قام بها إنسان ويدرسها إنسان. 

يسارع التاريخ إلى إلقاء الضوء على لغز الإنسان الذي أشكل فهمه؛ وذلك من زاوية علاقته بماضيه 
وحاضره ومستقبله. إلا أن مشكلات عدة ما تزال تُطرح حول مسائله المنهجية بالخصوص. وهي ال مشكلة 
التي تشعب النقاش حولها في السنوات الأخيرة خاصة بعد فشل كل من المنهج التأملي وال منهج التجريبي 
في بلوغ فلسفة تاريخ تنقل الحقائق التاريخية بأمانة. 

استمر البحث عن قوالب أخرى تحتوي التاريخ وقد وجد البعض في المناهج الأدبية نموذجا متميزا 
لدراسة التاريخ خاصة وأن التاريخ على غرار الدراسات الأخرى- مهما كان مجالها- لابد أن هر بدراسة اللغة 
باعتبارها رداء الفکر وباعتبارها آیضا العقلية التي تتلابس مع کل الظواهر الادراكية للانسان. فکل تجربة 
تاريخية هي منذ الأصل تجربة لسانية تمثل ذاكرة الإنسانية الجماعية يأتمنها الناس على تاريخهم 
فتستجیب حاملة سجل حضارات الأمم. لكأن فهم الأحداث التاريخية في بنيته هو مساءلة لظاهرة اللغة 
ووقف عليها ما هي مأوى الإنسان حسب تعبير هايدغر Heidegger‏ بل هي شكله ومحتواه أو قل هي 
غايته ووسيلته. والذات في نهاية المطاف ليست إلا هذا الفعل الذي تمارسه من خلال اللغة وعلى اللغة. 
الأداة الأولى بامتياز للتواصل مع الآخر الذي يشبهني ويختلف عنيء إنها رؤية الذات في مرآة الآخر. ولأن 


التجربة التاريخية كذلك فهي بالضرورة ترتبط بالآخر الذي غدا في عرف كثير من الفلاسفة المعاصرين بنية 


لغوية من حیث قابلیتها للدرس والتحلیل لذلك تصبح العملية التأريخية بنظر هولاء خطابا سردیا 
یستحضر اماضي ی آنية الحاضر لیس واقعیا عن طریق التجریب بل خیالیا عن طریق السرد. 

في ظل هذه التصورات تحضرنا جملة من الأسئلة تفرضها علینا طبيعة العلاقة بین التاریخ والسرد 
أهمها: ما طبيعة التاريخ؟ هل هو علم أم سرد؟ ثم ما جدوى التداخل بين السردي والتاريخي؟ وما هي 
النتائج الفعلية لهذا التداخل؟ إلى أي مدى ممكننا أن نكتشف في مقاربة السرد التاريخي ثراء فكريا 
وفلسفيا يساعدنا على الفهم ال موضوعي للتراث بعيدا عن سكونية التقليد؟ 

في هذا السياق بالذات يمكن للفيلسوف الفرنسي بول ريكور #تاءه11 2811 المرتحل فوق أرضيات 
معرفية كثيرة والغائص في أشكال التعبير الإنساني أن يساعدنا على تنمية النقاش حول منهج التاريخ خاصة 
وهو الذي انخرط في هذا الصراع عارضا ومستعرضا قواه المفهومية حول منهج التاريخ وحول كتابة التاريخ. 
التي تشكل إشكالية قصوى ضمن فسيفساء لا نقول الخطاب الفلسفي فحسب بل الخطاب السياسي 
والثقافي ككل وإن كان كل خطاب يقارب هذه المسألة بأدوات معرفية مختلفة. 

وفقا لريكور تنبثق أهمية الكتابة السردية للتاريخ في إغنائها للفكر التاريخي بالعديد من الأفكار 
المنهجية والنقدية. فضلاء عن فتحها الطريق أمام مراجعة شاملة للتصورات التي عرضتها فلسفة التاريخ 
بطابعيها المثالي والعلمي. 

تراجعت النزعة المثالية والعلمية لتفسح المجال أمام طرائق ومنهجيات جديدة في البحث 
التاريخي؛ فتحول ما ينتجه ال مؤرخ من قراءات وكتابات حول آحداث مضت من مجرد خطاب علمي آو 
مثالي إلى خطاب سردي يُبدع الأطر الدلالية التي ترتب أثاث البيت التاريخي. ليس معنى هذا أن السرد هو 
نقطة الوصول التي تتوقف عندها آلية التأريخ بقدر ما يمثل السرد نقطة البداية التي تعيد بناء الحقائق 
المغمورة لتغدو الكتابة السردية للتاريخ بحق آلية مواكبة للتطورات المعاصرة. وإن الوقوف على هذه 
التحولات الراهنة في منهجيات البحث التاريخي استوجب تخصيص هذه الدراسة والتي نأمل من خلالها أن 


نكون قد وفقنا في إعطاء الموضوع ال مطروق حقه- ولو نسبيا- من الفحص والدرس. 
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المدخل 
من التأويلية إلى السردية: 
قراءة في مسيرة ريكور الفلسفية 


إن الحديث عن بول ريكور” هو حديث عن سفر طويل في الفلسفة التأويليةء حديث عن مسيرة 
فكرية نیف عمرها عن الخمسین سنة من التأمل والعطاء لكن محاولة فهم المعنى العميق لهذه ال مسيرة 
أو لهذا المشروع الذي شرع فيه ريكور وبقي يعمل على إنجازه حتى اللحظات الأخيرة من حياته هو من 
الصعوبة بمكان نظرا لمستوى العمق الذي بلغته أفكار هذا الفيلسوف. من هنا كانت أهمية هذا المدخل 
الذي سيكون عبارة عن قراءة ورصد لأهم اللحظات الفكرية التي سبقت مشروعه السردي. باختصارء 
سیقف هذا الدخل علی فلسفته ما قبل السردية التي ساهمت بشکل آو بآخر في ميلاد المشروع السردي 
عند ريكور. فما هي هذه الخطوات الفكرية التي سبقت خطوة السرد؟ 


1 - من الرمز إلى النص: 


إذا كانت الفلسفة تعمير أفكار ومفاهيم والتعمير لا یکون دون حجر الزاوية. فإنه يجب علينا إذا 
كنا نريد أن نقف على أصول فلسفة من الفلسفات ونتعرف على مداخلها ومخارجها أن ندرك حجر زاويتها 
قبل كل شيء. فلسفة ريكور على غرار الفلسفات الأخرى لها كلمات مفتاحية ينطلق منها ويعود إليها بعد 
كل جولة فكرية» هكن أن تختصر الفلسفة الريكورية في كلمتين: 

-الکلمة الأْولی: آخذ À distanciationäèls‏ معنی آخذ مسافة بيننا وبين ثقافتنا التي ننتمي 
الیها وهذا شرط ضروري لفهم آي تجربة اٍنسانية. ومثل هذا الفهم لا پتبدی لنا إن نحن تقوقعنا وانعزلنا 
داخل تراثناء كما لا يتبدى لنا إن نحن خرجنا عن ماضینا وتمسکنا هستقبلنا. فالتماسف هو آن نظل آمناء 
ماضینا متطلعین لستقبلنا عن طریق مسافة لا تجعلنا غرباء عن ماضینا ولا عن مستقبلنا بل هي مسافة 
تتآرجح بین الاقتراب والابتعاد فتجعل البعید قریبا والغریب مألوفا. 

-الکلمة الثانية 16107 :الدورة آو اللفة وتعني آن ریکور اختار الطریق الطويل غير المباشر 


الموسوط بالعلامات والنصوص والرموز خلافا لهایدغر الذي آقام آنطولوجیا مباشرة للوجود البشري. وهدف 
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الدورة هو الفهم الأأفضل للذات التي يجب علیها آن تتخلی عن نرجسیتها وآن تلتفت للآخر وتنفتح علیه. 
ومثلما هي ضرورية للذات ضرورية آیضا للفیلسوف الذي یجب علیه آن یتواضع ویخرج من برجه العاجي 
وینفتح علی العلوم الانسانیة. 

آول دورة یجب علی الفلسفة آن تقوم بها في حقل العلوم الانسانية هي دورة اللغة وما تحویه 
من علامات ونصوص ورموز بما أن البحث في اللغة بحث في صميم کیان الشخصية الانسانية فاذا قلنا 
الانسان یتمیز بکونه کائنا ناطقا والنطق هنا لا يعني التفکیر فقط بل التکلم واستخدام اللغة آیضاء فان 
اللغة هي التي «dé Geo ALL Gi‏ فاللغة تهتم بکل وسائل التفکیر المکنة التي بواسطتها پرسم 
الإنسان خبراته في العام. وإذا كانت اللغة وأساليبها التعبيرية هي التي مكنت الانسان من اعتلاء قمة 
السلسلة التطورية للكائنات الحيةء فإنه مافتن يطور في هذه الوسيلة التواصلية مع نفسه ومع غيره واصفا 
ومفسرا هذه العلاقات التي تتراوح بين التعبير التقني العلمي والتعبير الرمزي التأويلي. 

انطلاقا من gil "Le symbole donne à penser" Hole‏ يخضع لهاتين المقولتين- باعتبار أن 
symbole za)‏ هو هذه السافة التي تفصلني عن العنی القصود من جهة. ومن جهة آخری. الرمز هو 
هذا الدورة التي ينبغي عبورها للوصول إلى المعنى المقصود بعيدا عن ثقافتي في الوقت نفسه نابع منها- 
ارتحل ريكور من تأويل الرمز إلى تأويل النص. فكيف تم هذا الانتقال؟ ما هي أسبابه؟ ثم ما هي 
تداعياته؟ 


أولا - المنعرج الرمزي في تجربة الشر: 


استهل ريكور مساره الفكري وجودیا " متأملا في الإرادة. باحثا في العلاقة المتبادلة بين الإرادي 
jginvolontaire golMlgvolontaire‏ إمكان حدوث الشر وهو ما جسده الجزء الأول من كتابه 
فلسفة الإرادة "7010266 12 46 عذطع۳:[050" واطوسوم ب الارادي واللاارادي 6 ۷۵۱08681۳6 16 
gz» 'Tinvolontaire‏ البعض هذه البداية الوجودية یی طفولة ریکور الحزينة التي احتفظ منها بآفکار 
لازمته منذ بداية مشروعه الفلسفي والفكري خاصة إشكالية اممعاناة. الأم والخطيئة ‏ بالفعل من خلال 
المؤلف المذكور آنفا نجد أن الإنسان عنده لیس کاتنا بسیطاءاحهزه être‏ » إا هو كائن خاضع دانما 
لقطبین متناقضین هما: الارادي واللالرادي آو بالأحری کائن محدود لا یتطابق مع ذاته Un être limite‏ 


16] è : : A 
. qui ne concide pas avec lui même 
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یتساءل ریکور عن سبب وقوع الإنسان في الشر ويهتدي إلى أن سبب ذلك هو الطبيعة الانسانية 
ذاتها التي تتأرجح بين طموح الإنسان اللامتناهي وبين إمكانات الواقع المتناهية» بين ما يريده وبين ما هو 
مجبر ومقدر عليه فيعيش الإنسان هشاشة هذا الوضع على الصعيد العاطفي والعملي وهو ما يجعله 
عرضة باستمرار للوقوع في الشر "فا مشكل الذي يطرح حول الشرء هو آن الشر ظاهرة ضعف» جرح ألم 
مفتوح لقلب أمنيته حياة وعيش أفضل... باختصار» مشكلة الشر هي الهشاشة العاطفیة" إلا أن هذا 
الشر لا يمكن التعبير عنه إلا من خلال منعرج الرموزء فالرمز وحده القادر على نقل تجربة الشر والاعتراف 
بها. وهو الأمر الذي نلمسه في قول ريكور: "صادفت من جهتي هذا المشكل للرمز في الدراسة الدلالية التي 
خصصتها للاعتراف بالشر ولاحظت أنه لا وجود لقول مباشر عن الاعتراف بل لاحظت أن وسيلة الاعتراف 
بالشر... تعبيرات غير مباشرة مقتبسة من الدائرة اليومية للتجربة" . 

والرمز بالنسبة له هو علامة لها معنى مزدوج تحيلنا على معنى خفي " .ولٍذ یشرح ريكور معنى 
الرمز في مواضع كثيرة تختلف باختلاف استعمالاته إلا أن هذه التعاريف تلتقي في نقطة واحدة وهي أن 
الرمز سواء كان تعبيرا أو علامة فهو يحوي معنيين: أحدهما جلي واضح مباشر نلمسه من القراءة الحرفية 
والآخر خفي غامض غير مباشر يدل عليه المعنى الحرفي نلمسه من القراءة التأويلية يعرفه في أحد المواضع 
بقوله: "أقصد بهذا المصطلح العبارات ذات ا معنى ال مزدوج 5625 0011516 8 1025ووع1مءالتي غرستها 
الثقافات التقليدة "لكلل يقول عنه في موضع آخر: "الرمز Le symbole est un signe de‏ 529 مثل كل 
علامة يصبو إلى شيء بعيد نوعا ما ويقدر بالنسبة لهذا الشيء ولكن ليست كل علامة رمزء لأن الرمز 
يستهدف قصدıة‏ مضlعdouble"ãa WMintentionnalité‏ .عموماء يؤكد ريكور أن الشر لا مكن إدراكه 
مباشرة بل من خلال تعبیراته ورموزه" هذا ما وقف عليه في الجزء الثاني من كتابه "فلسفة الإرادة" 
المعنون ب التناهي والائم "La symbolique du mal" ,ë I & 3e, :4l;> "Finitude et culpabilité"‏ 
والانسان الخطاء ."ع1طنلانه عصصمط1" بهذ؛ حاول ريكور أن يقيم رؤية للإرادة يحدد مقتضاها كيفية 
ظهور الشر وانبثاثه في العام غير أن معرفة الشر كواقع يسبقني لا يمكن أن يتم دون وسائط”” فالرمزية 
"لا تتكلم عن الدنس عن الخطيئة أو عن الذنب بمصطلحات مباشرة وخاصة بل مصطلحات غير مباشرة 


Lu à; ومحا‎ 
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يرجع ريكور الرمز إلى ثلاثة مصادر أو ثلاث مناطق هي: 

آولا- منطقة الكوني والديني» فقد ننظر إلى السماء بوصفها وجه من وجوه العالي وكل الظواهر 
الكونية هي دلائل ورموز على وجود الخالق. 

ثانيا- منطقة الحلم» إن الحلم باعتباره مشهدا ليليا مجهول لدينا لا نبلغه إلا بسرد ال مستيقظ وما 
كان الحلم كذلك فهو قريب من اللغة, لأنه يمكن أن يُروى ويُحلل ويّؤول فاهتمام ريكور بالتحليل النفسي 
هو نتيجة طبيعية لاهتمامه أولا بمشكلة الشرء إذ أن التأمل حول الخطيئة يتطلب التأمل في تأويل التحليل 
النفسي للخطيئة وثانيا لاهتمامه بمشكلة اللغة لأن التحليل النفسي يرتبط بمشكلات اللغة بسبب استخدامه 
للبنى الرمزيةء فلم تكن مشكلة الشر الدافع الوحيد لاهتمامه بمشكلة التحليل النفسي بل بنية اللغة أيضا 
ال مرتبطة بالتحليل النفسي فمثلا الحلم هو نوع من اللغة الرمزية غير المباشرة””” .ومن ثمةء تشكل الأحلام 
منطقة للتمثيلات اللاشعورية باعتبارها تعبيرات مشوهة عن العلاقة بين دوافع إرادية ودوافع لاإرادية. 

ثالثا- منطقة الخيال الشعريء إن الخيال ليس هو القدرة على تكوين الصور فقط بل هو الصورة 
الشعرية التي تضعنا في صميم المتكلم كما يذهب باشلار 320061270وهذه الصور- الکلمة التي تتجاوز 
الصورة- التمثيلء هي الرمز“ . 

رغم الاختلاف الواضح بين هذه المناطق الثلاث التي تشكل منابع أساسية للرمز إلا أنها تلتقي في 
مصب واحد هو اللغة أداة التواصل بين هذه المصادرء فالسماء التي تروي مجد الله على الأرض لا تتكلم 
إلا بلسان نبي. والحام في حلمه منغلق علی ذاته لا هکن آن نطلع على هذا الحلم ما م يُترجم إلى كلمات 
وجمل في قالب لغوي مفيد. والشاعر وحده الذي يبيّن لنا ولادة الكلمة من ظلمات الكون والنفس وهو لا 


يكون كذلك إلا إذا استعمل اللغة الرمزية والمجازية التى تضع اللغة العادية في حالة انبعاث وتجدد. 


وتبعا لهذه اطنابع الثلائة هكن التمييز بين ثلاث طبقات في التكوين الرمزي للشر حاصلة عن 
هذه النابع وهي: 
-الطبقة الأولى: وتتمثل في منابت المعاني فعلى سبيل المثال ينشأ الشر من الرموز التالية: الدنس 
déviation. l æYI < chutebgäuJI «souillure‏ 
-الطبقة الثانیة: ٍن مهمة الفلسفة عند ریکور تکمن بالأساس ف محاولتها تناول کل ثيء وفهم 


كل شيء بما في ذلك الدین نفسه, فلیس من مهامها الفصل بین خطاب الثیولوجیا وخطاب اللوغوس ولا بين 
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خطابي الميثوس واللوغوس, لذلك يلجأ إلى دراسة الأساطير التي تحكي كيفية وقوع الإنسان في الخطيئة 
بدء من الخطاب المقدس وصولا إلى أساطير البداية والنهاية التي تعج بها الحضارات القديمة والتي تبين 
كيف ولج الإنسان عاط المدنس أين فقد براءته الأولى. يعطينا ريكور نموذجا عن هذه الأساطير بقوله: 
"وجدت نفسي أمام رؤى كثيرة للعالم متعلقة بفهم الشر: التراجیدیا اليونانية» أسطورة آدم في التوراة"تل 
فالأسطورة في شكلها ومضمونها وكما تبدو في مجمل الليثولوجيات العالمية تدور حول ما يصطلح عليه 
بمأساة الإنسان وتمزقه بين محور الإرادي واللاإرادي. بين محور حرية الفعل وجبرية القدر. ولعلهاء 
بخرافيتها ووقائعها الوهمية تكشف عن الوضع اللأساوي للإنسان في العالم المدنس ليس التجربة الشخصية 
وفقط بل تعمل على موضعة التجربة الإنسانية الجماعية. 

إن الأسطورة بوصفها واقع ثقافي معقد جدا يمكن أن يؤول من زوايا عديدة ومتباينة لأن فهم 
بنية الأسطورة لا يعني فقط تبيان مرحلة معينة في تاريخ الفكر البشريء. بل إنها تعني أيضا تشابك 
التصورات الوهمية لدى الإنسان ا معاصر مع نشاطه العقلاني من حيث أن الأسطورة نمط من التفكير ظلت 
تسجل حضورها حتى بعد ظهور أنماط التفكير الأخرىء فهي م تؤد دورا تاريخيا انتهت بانتهائه بل مازالت 
الحاجة إليها ماسة لتبرير نشاط الإنسان وسلوكه وإلا كيف نفسر الاهتمام المتزايد بها في قلب الفلسفة 
المعاصرة وفي أدبيات ما بعد الحداثة؟ أليس لأن العقل أثبت فشله في فهم الإنسان. ناهيك عن الصورة 
الآلية التي صبغها العقل على الإنسان وهي صورة لا تشرفه كإنسان واع ومسؤول. لذلك بقي السؤال 
القديم: ما الإنسان؟ متجددا وراهنيا بل وفي صلب أسئلة الحاضر ا مستشكلة وال مستعصية على العقلء لأنه 
يواجه مشكلة الأساس أي ما به يكون الإنسان إنسانا. 

لكل هذه الأسباب يولي ريكور الأسطورة مكانة هامة باعتبارها انعكاس فكري محيط بالإنسان 
في صيغته السيكولوجية والسوسيولوجية وهي الأهمية التي نعثر عليها في ثنايا کتبه لاسیما کتاباته الأولی» 
حيث مافتئ يلح على ضرورة اعتبار الأساطير وال ميثولوجيات خاصة منها القديمة قصصا مقدسة غنية برموز 
ودلالات رسمت العلاقة بين الإنسان والكون الذي يحيط به کما حددت علاقة الانسان بذاته وبغیره. بدلا 
من اعتبارها مجرد مرحلة من مراحل التطور الفكري كان لابد أن يمر بها الفكر البشري. بل ظلت تؤدي في 
ذات الدور حتى في أوج التطور العقلي. لذلك فهي تملك قيمة رمزية ثرية ولا أدل على ذلك من تعدد 


الاتجاهات التأويلية في تفسير الأسطورة أو قل تصارع التأويلات حول الأساطير. 
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إن هذه الأأساطیر تستخدم الکان والزمان والشخصیات لتمثیل مأساة الانسانية تحت رمز 
إنسان مثالي یجسد رمزیا العام العاش للتجربة الانسانية كما تعمل على إعطاء هذا التاريخ بداية ونهاية 
ترصد البداية کیف وقع الانسان البريء الطیب ف الجرم والخطيئة. ولهذا. فان الأسطورة حسب ریکور لا 
تستطیع آن تمارس وظیفتها الرمزية الا إذا أخذت شکل قصة. لذلك یحکم علیها بآنها دراما مسبقة. 
-الطبقة الثالثة: تتمثل ف اللوعظة الدينية باعتبارها طبقة رمزية وقد حرص ریکور دانماعلی NT‏ 
يقرأ لغة الإنجيل قراءة حرفية تقلصه ای معنی واحد. لکن قراءة رمزية تختزن رؤى ومعاني 
متعددة" وذلك لأن الرموز حسب علي حرب: "دلالات لا تنضب واحالات لا تتوقف ۳ .من هذا ال منطلق 
ظهرت الدراسات الكرسة للکلام الالهي التي آولت العناية لكيفية عمل هذا الكلام في سياقات مختلفة من 
جهة. ومن جهة آخری, اهتمت بالطريقة التي هکن فیها لخطاب معین آن پقترن هحتوی ومضمون لاهوتي. 
من أجل تحليل هذه الرموز وبلوغ معناها الباطني الخفي لجأ ريكور إلى منهجية جديدة هي 
interprétation Lot]‏ إن الرمز الذي هو تعبير لساني مزدوج المعنى يتطلب تأويلاء التأويل يمثابة عمل 
للفهم يهدف إلى فك الرموز ”> فالتأويل عبارة عن نشاط أو جهد لفك الرموز من أجل الفهم. وعليه. 
يرتبط الرمز الذي هو الوسيلة المثلى للتعبير عن تجربة الشر بالتأويل الذي هو الطريقة النموذجية لفهم 
الرمزء فالعلاقة إذن تكاملية. أكثر من هذا جعل وجود الرمز مرتبط بوجود التأويلء فيكون هناك رمز كلما 
انسجم مع نشاط التأويل وبا مقابل وجد التأويل لأجل الرمز. من خلال المخطط التالي نلاحظ العلاقة بين 
الرمز والتأويل والشر: 
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وبالفعل, فإن ريكور ولج باب الهرمنيوطيقا”” عناونتاعصغصمعط من منطلق أبحاثه حول مشكلة 
الشر أو الخطيئة التي تعبر عن الضلال المبهم للإرادة والتي لا يمكن إخضاعها للموضعة مباشرة إلا انطلاقا 
من تأويل الرموز” يوضح ذلك قائلا: "في العمل الذي قمت به عن الإرادي واللاإرادي كنت أراهن على 
وجود بنى واضحة ومقروءة... ولكن بقيت آنذاك أمامي مشكلة عسيرة لا أجد حلا لها وهي الإرادة السيئة 
أو الشر وتبدى لي وقتها أنه يجب عليّ أن أغير المنهجية المتبعة؛ أي ينبغي تأويل الأساطير... وبواسطة هذا 
المنعطف الرمزي دخلت أول مرة إلى ساحة التأويل ومشاكل علم التأويل"” الذي يرتبط بالرمزء فإذا كان 
الرمز يشير إلى الدلالة الباطنية فإن مهمة التأويل هي الكشف عن هذه الدلالة وتوضيحها. فالتأويل كآلية 
وجد لوجود الرمز والرمز بدوره لا يستغني عن التأويل. 

بناء على هذاء یعرف ریکور الهرمنیوطیقا: "بآنها طريقة لفك الرموز"" آو کما یقول: "عژفت 
الرمزية والتأويلية الواحدة مصطلحات الأخری» فمن ناحية تستدعي الرمزية تأویلا ما لأنها تقوم علی بنية 
دلالية معينة... ومن ناحية عكسية هناك مشكلة تأويلية GY‏ هناك لغة غير مباشرة ولهذا حددّت التأويلية 
بفن الکشف عن العانی غیر الباشرة ۳" .جدیر باملاحظة. أن مهمة التأويل تجاه الرمز ليس فقط كشف 
المعنى الباطني الذي يخفيه بل محاولة اكتشاف كل ما فيه من ثراء التجربة المعيشة أي اكتشاف العام 
الذي يحيلنا إليه. لذلك يعتقد ريكور أن هذا التعريف ضيق ومحدود وهو ما يقول بخصوصه: "إن تعريف 
الهرمنيوطيقا بتأویل الرموز تعریف ضیق"۳" لابد من نقلها إلى ميدان أوسع هو الذات والنص. 

لذلك أخذت الهرمنيوطيقا في أبحاثه اللاحقة فضاء أوسع تمثل في شكل صراع يتداوله اتجاهان: 
يميل الأول إلى التأويل الاختزالي مادام التحليل النفسي يدعي تأويل الرموز عن طريق اختزالها. ويميل الثاني 
إلى استرجاع المعنى الأصلي للرمز. راح ريكور يربط بين الاتجاهين عن طريق ربط التأمل الفلسفي أولا بعلم 
دلالة اللغة غير المباشرة. وثانيا بالبنية المتصارعة للمهمة التأويلية. وذلك من أجل معرفة الذات التي لن 


تتأق إلا بواسطة هذا الجدل الداخلي بين قطبي التأويل الاسترجاعي والتأويل الاختزالي. 
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ثانيا -سؤال الذات فى 
تجربة البحث عن المعنى: 


سافر ريكور فوق أرضيات معرفية كثيرة بحثا عن العنی» لذلك يرى دولاكروا ×زهإءه] 0٥‏ أن 
مشروع ريكور ينحصر في إيجاد حقيقة المعنى. ولعل من أكثر المعضلات الجذرية في المعنى تلك المتصلة 
بإمكانية فهم الذات. ومن الأسئلة التي تراودنا هنا: كيف تعي الذات ذاتها؟ كيف يتعرف "الأنا آفکر" علی 
نفسه؟ هنا بالضبط تمثل تأويلية ريكور تحولا جذريا لبرنامج الفلسفة التأملية خاصة الكوجيطو الديكارتي 
وفینومینولوجیا هوسرل .11055671 فالذات التي کانت مرکزا آو رحی يدور حولها العالم أفل نجمها في أدب 
ما بعد الحداثة. إذ وضعت موضع شك وم تعد قاطعة حتی بالنسبة لأناها وهذا ما تطلب حسب ریکور 
وجود وسائط تساعد علی فهم الذات بشكل أفضل أو على الأقل مقبول. 

في هذا السیاق ینتقد ریکور الأساس الحدسي للکوجیطو الديكارتي, كما هو متجذر في الفلسفة 
التأملية والذي یتأسس علی علاقة بديهية بین الذات العارفة وذاتهاء مستمدا هنا کل آنواع النقد الوجهة 
للکوجیطو کنقد مارکس*۷27 » نیتشه 1602506 وفروید ۳۲600 فتحلیل مارکس للعقيدة آفضی به إلى 
کشف زیف العقيدة التي تتظاهر بالسمو الروحي, بذات الطريقة الشکية آثبت نیتشه آن هدف الأخلاق 
والدین هو رفع الضعفاء. وقد مارس فروید الارتیاب ذاته الذي يعمد إلى كشف الباطن من الظاهر. لجأ 
ريكور إلى هؤلاء من أجل ممارسة شكهم على يقين الذات. فمثلا يشيد ریکور باستفادته من التحلیل 
النفسي الفرويدي في كشف المخفي بقوله: "لقد كانت لدي رؤية م تعد موجودة الآن» حيث يعمل التحليل 
النفسي وفقها بالعودة إلى الطفولة بالعودة إلى كل ما هو بدائي أو الوحشيء فهي تعني إذن رؤية فرويد في 
تبديد الأوهام وتعرية ما يراد إخفاؤه. أما اليوم فأريد أن أكون أكثر انتباها أمام ما هو مهيكل في 
المت عات 22 

مما لاشك فيه أن عمل فرويد يوضع على قدم املساواة مع عمل کل من مارکس ونیتشه بوصفهم 
آباء ا منهج الاختزالي فالقرابة بين هؤلاء أصبحت واضحة كنقاد للوعي المزيف» إذ هاجم ثلاثتهم وعي 
الذات لذاتها ا مباشر والشفاف حاول كل منهم إزالة الأقنعة وكشف الباطن من الظاهر. بهذه الطريقة 
الارتيابية يتسنى لنا معرفة الذات الحقيقية. وبعدما أدرك ريكور أن الذات لا تعرف ذاتها إلا من "خلال 


بوادر مودعة ی الذاكرة والخیال املغروسة في الثقافات» نتج عن ذلك التخلى عن افتراض الشفافية والفورية 
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التي يتسم بها الکوجیطو" " الذي تحول من کوجیطو مفکر ی کوجیطو Ca « cogito blesseps;ne‏ 
ريكور هذا التحول بقوله: "إذا كان الكوجيطو الديكارتي یتصف بالباشرة الشفافية والوضوح. فان 
الكوجيطو التأويلي بمتاز باللفة الطويلة حول الرموز والأساطير"" هكن أن نوضح هذا التحول من خلال 
الخطط التالي: 


L'immédiateté :,: 4 | La médiation i p 







], 200101:06  عوضول‎ L'attestation jap 


هکذا کان الاقتناع التام بأنه لم يعد هناك مجال لوجود الذات با هي وعي کمرکز للخطاب آو 
كمرآة للعالم. فلم تعد الذات مقیاسا لعرفة الوجود. بل م یعد وجود الانسان حقيقة مباشرة تنكشف في 
UU Descartesi Qo ue HS LS Sall eg‏ يعتبر ريكور أن ممارسة الذات لوجودها يبرز من خلال 
حقل رمزي دلالي وبالتالي يسطع فهم الذات عبر فهم وتأويل رموزها اللاشعورية (فرويد)ء الإيديولوجية 
(ماركس) والثقافية (نيتشه)”” ولأن حقيقة الأشياء كالذات لا تعطى لنا على نحو مباشر بل بطريقة غير 
مباشرة فنحن في حاجة ملحة للتأويل الذي يخوض مغامرة الطرق الملتوية. 

فالتأويل حسب ريكور يكشف عن معطيات أساسية أهمها: "أنه لا توجد علاقة طبيعية آنية 
ومباشرة بین الانسان والعام ولا بين الإنسان والإنسان وهنا لابد من وسيط "أ هذا الوسيط هو الجهاز 
الرمزي, لذلك یصف وظيفة الرمز بأنها وساطة شاملة للفكر بيننا وبين الواقع» لكن بطريقة غير مباشرة "۳ . 
فإذا كان من مقتضيات الإرادة الشريرة الانعطاف الطويل عبر الرموزء فإن من مقتضيات هذا الانعطاف 
انتقاد شفافية الكوجيطوء فالذات لا تدرك نفسها مباشرة بل عن طريق العلامات الموجودة في مذكرتها 
ومخيلتها. بالنسبة إلى ریکور یجب آن تفهم الذات علی آنها ذاك السیل املتدفق التجدد الذي لا ینضب ولا 


یعرف التوقف تظل مشروعا یتأسس باستمرار ضمن آبعاد ثلائة: 
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-علاقة الذات بذاتها. 

-علاقة الذات بالعام الخارجي. 

-علاقة الذات بالاخر. 

فالذات تتمیز بخاصية حركية تجعل الانسان ی وضعية متجددة هذا الفهوم الجدید للذات 
بکونها وفاء لذاتها وامتداد لها جعل الذات لا تتحقق الا عبر انخراط واشتباك حقيقي delal go‏ فالذات 
آشبه ما تکون بنسیج عنكبوتي یختزن نی طیاته علاقات اجتماعية نفسية تاريخية تقالید وذکریات ماضية 
وحاضرة وکذا آمال مستقبلية. ولا کانت کذلك فمن gè‏ املعقول آن تعي ذاتها بطريقة مباشرة وشفافة بل 
تعیها عن طریق هذا التشابك بين التقاليد والذكريات ومختلف العلاقات التي تؤسسها مع غيرها. 

في إطار تبنيه للطريق الطويل غير المباشر الذي يقود إلى تأويلية منهجية -المشروع الذي استحوذ 
تفكير ريكور وعمل جاهدا على تجسيده على أرض الفلسفة-. ينتقد ريكور أيضا فينومينولوجيا هوسرل في 
vas‏ جوانبهاء خاصة التفسير المثالي المعتمد على الحدسية والمباشرية كما يرفض زعم هوسرل في تأسيس 
فینومینولوجیا ذاتية» OÙ‏ فهم المعاناة البشرية التي تحدث عنها هوسرل لا يمكن حسب ريكور أن تمضي 
قدما "دون سلوك طريق ملتوية وهي منعطف تأويل هذه الرموز"“” بخلاف فينومينولوجيا هوسرل التي 
يحركها حلم الفلسفة التأملية في تأسيس ذاتي جذري للوعي يتوجب عليه إعادة النظر في هذه 
الفينومينولوجيا وذلك بإخراجها من ضيق فلسفة التعالي إلى سعة الخطاب الفلسفي التآويلي. علینا OS‏ 
أن نقارب الذات بطريقة نقدية وارتيابية إذا أردنا بلوغ معناها الحقيقي. 

وآما ماعدا هذا الجانب» فإن الفينومينولوجيا تظل امتدادا للهرمنيوطيقاء فكلاهما منهج تأملي 
مكرس لفهم النفسء لذلك يؤكد في أكثر من كتاب وفي مواضع كثيرة على ضرورة غرس الهرمنيوطيقا في 
الفينومينولوجيا أو تطعيمها بالفينومينولوجيا وهو الذي يقول: "لن أتردد في القول إذن يجب على 
الهرمنيوطيقا أن تتطعم بالظاهرتية”*. لكن في الوقت الذي تحدث فيه عن زرع الهرمنيوطيقا في 
الفينومينولوجيا تحدث أيضا عن تهديم الهرمنيوطيقا للفينومينولوجيا”” وما هدمته الهرمنيوطيقا هو 
الفينومينولوجيا في زيّها الهوسرلي» إذ يسلط عليها تأويلية تتجاوز عثراتها ونقائصها خاصة مبدأ التعالي””. 

في محاولة منه للتوسط بين الهرمنيوطيقا والفينومينولوجيا نجده يقول: "أحبّ أن أميز التقليد 
الفلسفي الذي أنتمي إليه بخصائص ثلاث: إنه يندرج ضمن فلسفة تأملية وينتمي إلى فينومينولوجيا 


هوسرل يود أن يكون بديلا هرمنيوطيقيا لهذه الفينومينولوجيا"!' .باختصار, أدرك ريكور من البداية أن 
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فینومینولوجیا هوسرل قد قادته في نهاية املطاف ای الأٌنا الديكارتية التي تتمیز بنرجسية مفرطة. وبالتالي, 
فان مثل هذه املنهجية لابد من تطعیمها منهجية هرمنيوطيقية من شأنها أن تحد من غرور الذات في 
معرفة ذاتها عن طریق ما تکتنزه من رموز وعلامات ونصوص. ومن 2 الوقوف علی ماهية الذات 


الحقشقة 
۰ 


مه مه 


يمكن القولء أن ريكور سواء في نقده للکوجیطو الديکارتي آو الظاهرية الهوسرلية إنما يبحث عن 
ا معنى» متبنیا نی ذلك الطریق الطویل الوسوط بالرموز وغیر الباشر آو لنقل مشروع اللفة آو الدورة التي 
لا تسلك الطرق العبدة آو اللختصرة الخالية من الشك» فلم يختر السبل المباشرة في صياغة أفكاره. إنما 
اختار الطرق اطلتوية والتعرجة املحفوفة بالشکوك حتی لقب بفیلسوف النعرجات وتأویلیته بتأُويلية 
الانعطاف وذلك سعیا لبلوغ تأًويلية تنمن لعبة الدلالات وتغلب اطعنی علی اطبنی لأن حقيقة الذات في 
المعنى”*” عن طریق استخدام آلية الشك. هکن القول» آن هرمنیوطیقا الذات عند ریکور Li‏ محاولة 


جادة للإبقاء على معنى الذات الباطني الذي يكفله نوع من الريبة في یقین الذات لذاتها. 


11- من النص إلى الفعل: 


بعد تأملاته حول الإرادة والشر من خلال الرمزء شرع ريكور في رحلة فلسفية طويلة حول اللغة 
والنص texte‏ وذلك بدءا من أواسط سنة 1970 وهكذا تغير اهتمامه من مشكلة بنية الإرادة إلى مشكلة 
اللغة. وهناك أربعة عوامل قادت ريكور إلى هذا التغير هي: 

-التأمل في بنية التحليل النفسي. 

-تغير المشهد الفلسفي حيث بدأت البنيوية تحل محل الوجودية والفينومينولوجيا. 

-الاهتمام بالمشكلة التي تطرحها اللغة الدينية ”كا 

-اغتراب ريكور عن فرنسا أتاح له معايشة جناح آخر للفلسفة الغربية بصفة عامة وفلسفة اللغة 


العادية بصفة ا 
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وفي هذه المرحلة وقف على مشکلات لخوية منها: 


أولا -اللغة في أفق الهرمنيوطيقا: 


أراد ريكور في أعماله الأولى توضيح بُعد الشر في بنية الإرادة. لكن مشكلة الشر جرّت معها 
مشكلات أخرى لغوية بالأساس وهذه المشكلات اللغوية ارتبطت باستعمال اللغة الرمزية بصفتها مقاربة 
غير مباشرة ممشكلة الخطيئة» فإذا كانت لدينا لغة مباشرة نستعملها في مختلف الأغراض فإننا نستعمل لغة 
المجازات للتعبير عن الإثم من قبیل: الاغتراب. الضلال. هذه الرموز وغيرها تروي قصة بدء الشر القابلة 
للتأويل .هنا نلاحظ كيف انتقل ريكور من الاهتمام برموز الشر إلى الاهتمام بعلم التأويل الذي يفسر 
الرموز ومن التأويل إلى الاهتمام بالمنعطف اللسانيء هذا الأخير الذي حصل له داخل اهتمامه مشاكل علم 
التأويلء ذلك لأن التفكير بالأساطیر يعني البقاء داخل هم اللغة ۳ 

ومن أجل الوصول إلى هرمنيوطيقا موضوعيةء جاء نقده للاتجاه اللساني البنيوي إذ تقف 
التأويلية على النقيض من البنيوية بسبب إقصائها للذات في عملية الفهم وذلك تحقيقا للموضوعية 
النطقية. ومنه. یکون التأویل البنيوي Mots‏ اختزاليا للتجربة الإنسانية الحية في بنيات رمزية ولغوية 
مغلقة””. في هذا الإطار قدم ريكور تمييزا دقيقا بين البنيوية والهرمنيوطيقا: "ليس في الهرمنيوطيقا انغلاقا 
علی عام العلامات» بينما تجد الألسنية تتحرك في نطاق عالم مكثف بذاته ولا تلتقي إلا بعلاقات تبادل 
الدلالة. أما الهرمنيوطيقا فتتميز بفتح عام العلامات””* وهذا الانفتاح يعني أنه في كل حقل سمة ألسنية 
وسمة غير ألسنية هي سمة التجربة ا معيشة وهو ما يجعل الهرمنيوطيقا مختلفة عن البنيوية التي تحكم 
على نفسها بالبقاء داخل الانغلاق فريكور يرفض الفهم البنيوي للغة على أساس أنها نظام مغلق من 
العلاقات لا يدل علی شيء خارجه. تشیر كل وحدة فيه إلى وحدات أخرى داخل نفس النظام» حتى صارت 
نظاما قانما على الاكتفاء الذاتي ٠‏ لذلك مم يتردد ريكور في وصف البنيوية بأنها نزعة تعالي دون ذات 
sans sujet‏ anscendantalismeا"»‏ فإذا كان ريكور يرفض رفضا قاطعا نرجسية الذات وغرورها في 
كوجيطو ديكارت وتعاليها في فينومينولوجيا هوسرل لا يعني هذا أنه يقبل موت الذات الذي نادت به 
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فالفکرة القائلة بآن اللغة نظام مغلق من العلامات تقصي دور التأويلية في الوصول إلى الإحالة أو 
إلى ما یقوله النص عن العام» إذ تنکر رابطة النص جولفه وبقارئه وذلك بوصفها-آي الرابطة- نوعا من 
الذات ‏ وأمام هذه الموضة المتنكرة للذات لم يكن أمام ريكور سوى اللجوء إلى فرويد الذي شك بوعي 
الإنسان لذاته المباشر والشفاف وهو الشك المدمر للقناعات الديكارتية والهوسرلية وليس للذات» فوجود 
الذات محفوظ ومصان. لذلك الفرويدية حسب ریکور قد غیرت وبشکل جذري نظرة الذات إلى ذاتها 
الشفاف كما كانت تفعل في السابق لكن لا يعني هذا إطلاقا أن الذات الإنسانية قد ماتت. وبسبب هذا 
الموقف الفرويدي المتوسط بين المعارضين للذات والمؤيدين لها انهم ريكور بأنه ألحق تخصص التحليل 
النفسي بميدان الهرمنيوطيقا في حين كان يعمل على توطيد العكس أي إبعادهما عن بعضهما. وإذا كان 
ريكور يرفض تغييب الذات أمام النص فإننا سنلاحظ فيما بعد أنه يدافع على ذات الانفصال عندما 
پتحدث عن ضرورة استقلال النص عن مقصود مولفه وعن تأویل قارثه. 

إن اللغة باعتبارها ملكة كامنة في الإنسان يسعى بواسطتها إلى فهم ما حوله وذلك كما يرى 
غادمير :680:6 فالإنسان كائن لغوي في سعي إلى فهم العام لكن هذه اللغة لها بنية خاصة: 
"ليست هي بنية التحليل البنيويء أي بنية الوحدات المنفصلة المعزولة عن بعضها البعض بل بنية التحليل 
التأليفي أي التواشج والتفاعل" ٠‏ يوضح هذا النص أوجه الاختلاف بين الهرمنيوطيقا والبنيوية على 
مستوى المنهج: فمنهج البنيوية منهج تحليلي مغلق يقوم على تجزئة الكل إلى عناصر وعزلها لدراستها علما 
آن النهج البنيوي لا یستبعد احالة النص الی العام الخارجي وفقط بل یستبعد آیضا روابطه مقصود 
المؤلف من جهة وبتأويل القارئ من جهة آخری, آما منهج الهرمنیوطیقا فمنهج تركيبي منفتح یقوم علی 
التألیف والتفاعل. عموماء فان ما ینتقده ریکور ف البنيوية هو |قصاو‌ها الذات وانغلاقها داخل البنیات. 

à‏ یکتف ریکور محاورة البنيوية بل اتجه آیضا ای الفلسفة التحليلية التي استفاد منها من 
ناحیتین: 

-فمن الناحية الأولى: اللغة العادية مختلفة عن نموذج اللغات الثالية والبنيوية فهي م تعمل 
یوما ولا هکن آن تعمل وفق هذه النماذج من جهة. ومن جهة آخری» تشکل الخاصية الترادفية لکلمات 
اللغة العادية الشرط الأساسي للخطاب الرمزي. 

-ومن الناحية الثانیة: کانت اللغة العادية هثابة مستودع للتعبیرات التي حافظت علی آقصی 


الطاقات الوصفية للتجارب الانسانية خاصة إذا تعلق الأمر بعالم المشاعر وعاط الفعل 7 
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هكذا انتقل ریکور من مشکلات وجودية ای مشکلات لغوية» متوقفا مع البنيوية والتحليلية من 
أجل الوصول إلى تأويلية منهجيةء يجب عليها الانفتاح على كل هذه الفلسفات باعتبارها مبحثا لغویا 


یتضمن مختلف التیارات الفلسفية واللغوية الشكلة لنظومة الفلسفة العاصرة. 


ثانیا -النص :جدل الکتابة والقراءة: 


إذا كان ريكور قد اهتم في بداية مشواره الفكري بمشكلات وجودية تمركز فيها الرمن فإنه فیما 
بعد انتقل إلى مشكلات لغوية يحتل واسطة العقد فيها النص .والنص هو الوحدة الثالثة من الخطاب» 
فمن العلوم آن ریکور یقسم الخطاب ای ثلاث وحدات: الكلمة. الجملة. النص"" .ما هو النص؟ یسأل 
ریکور ویجیب: "لنطلق کلمة نص علی کل خطاب تم تثبیته بواسطة الكتابة "۳" نفهم من هذا آن النص 
هو تثبیت الکلام بالکتابة آو هو الغیابات الرمزية التي تنتشر بشکل مختلف ف الذات ویتم رصدها 
بواسطة الكتابة حيث يتحول النص إلى کائن یقول ویعبر عن کینونته الخاصة بواسطة الجدل المثمر بين 
الكتابة والقراءة» فالكتابة تثبت تمثلات العام عبر الرمز والقراءة تفك هذه الرموز فالنص عند ريكور هو 
خطاب مثبت بواسطة الكتابة أو هو خطاب كائن بالقوة تحوّل بفعل الكتابة إلى شيء ثابت يُقرأ يرمي من 
خلاله الكاتب إلى توجيه رسالة إلى متلق /قارئ يعمل على تفكيكها bobo‏ لأن النص وفق ريكور يبدأ 
بالإنعتاق عن خالقه فينفصل الکاتب عن الکتوب وحينها يعلن النص استقلاله واكتفاءه بذاته. وهنا يصبح 
النص قادر على أن يحاور من موقعه ذاك نصوصا أخرى وقراءً كثيرين. فيصير غياب المبدع برهانا ناصعا 
على قوة حضور النص وفاعليته باعتباره فسحة كلامية متجددة واحتمالا لا يتوقف عن التأويل إذ يصعب 
إفراغه في نسق منطقي صارم” وعندما يستقل النص عن مبدعه, یبدا à‏ البحث عمن یبدعه وهنحه 
قدرة بها يحيا ويتجدد هذا المبدع هو القارئ المؤول للنص, لذلك لا نستطيع في نظر ريكور تحصيل المعنى 
دون فعل القراءة لأن القارئ شريك في إنتاج الفهم: فالقراءة هي الفعل المماثل للكتابة والقارئ يواجه 
عقبات إستراتيجية الكاتب في تحرير نصه . فأن تقر يعني أن تنتج نصا جديدا. 

علما أن النص بالنسبة لريكور هو فضاء مستقل للمعنى لم يعد قصد مؤلفه يبعث فيه الحياة 
فالمؤلف قد انقطعت صلته بالنص” ولكن عن طريق النص يصل المؤلف إلى القارئ. كما يصل القارئ إلى 
اللف .ولأن النص لا يصادف نية صاحبه یخضع کلام الکاتب ودلالة النص مطصائر متباينة» إذ يظل 
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النص یتیما بتعبیر آفلاطون وفاقدا لأبيه الذي كان یدافع عنه, مواجها بذلك وحده مغامرة التلقي 
والقراءة " فالنص عند ریکور یتمتع باستقلالية مطلقة وهي استقلالية عن الکاتب وعن القاری أیضا 
وهذا ما یوضحه فی قوله: "وآنا آفهم الاستقلال على أنه استقلال النص بالنسبة لقصد الوّلف وموقف 
العمل والقارئ الأصيل" ولهذا شبه القراءة بأداء قطعة موسبقية مولفة من النوتة الکتوبة للقطعة أما 
النص فانه فضاء مستقل مم يعد حيا يقصد مؤلفه بل سلم للقارئ ليس لقارئ بعينه. بل كما يسميه ریکور 
جمهور القراء. 

النص بهذا المعنى حر طليق لا يملكه لا مؤلفه ولا قارئه. هنا يحور ريكور مفهوم الهرمنيوطيقا من 
مجالها الضیق- الرمز- إلى مجالها الواسع- النص- ويستقر عند تعريفها بأنها: "نظرية عمليات الفهم في 
i yoga] pui ga lilo‏ إن الحاجة إلى التأويل تنشأ من حقيقة مفادها أن النصوص المكتوبة صارت 
متحررة من مؤلفيها ومن متلقيها والنصوص كلها في نظره تعد قابلة للكثير من التأويلات كثرة قرائها“ . 
لكن أليس استقلال النص عن الكاتب والقارئ هو شكل من أشكال إقصاء المبدع أو لنقل هي دعوة 
لاغتيال الذات المبدعة قارئة كانت أو مؤلفة. وبالتالي» تأكيد المبدأ البنيوي الذي نفاه من قبل؟ لكأن ريكور 
هنا واقع في دور يثبت من حيث أراد أن ينفي وينفي من حيث أراد أن يثبت. 

تتميز القراءة بكونها منفتحة على الاختلاف والتعدد فلا تعرف النهاية والنص يمكن أن يقرأ أكثر 
من قراءة مما يجعله يتجدد ويثرى من كل قراءة بدلالات تتصارع وتتدافع لتتكاملء فالنص لا يمكن أن 
يستظل إلا بنور القراءة أو قل القراءات التي تتمظهر في شكل نقاش جماعي حر انطلاقا من أن كل قراءة 
تتميز بخصوصيات منفردة لذلك يخلص ريكور إلى نتيجة مفادها: "أن النص يتبدى في صراع تأويلاته وتنافر 
دلالاته لا يتعلق الأمر بتفاضل وتدافع أو نفي أو إلغاء. بقدر ما يتعلق بصراع مؤسس وممأسسء يتبدى 
فی... القراء‌ات التنوعة "۳" التي بدورها تنتج نصوصا جديدة مختلفة ومتنوعة. 

بفضل هذا التنوع ف القراءة تم تصور العام علی شکل کتاب کبپر علاماته ورموزه الأْشیاء 
والظواهر» مما جعل مفهوم النص لا یصدق نظریا علی النص اللغوي اطلکتوب. بل يتعداه إلى اعتبار العام 
واقعا نصيا يدخل هو الآخر في اهتمام التأویل " .بهذاء عمل ريكور على مد فكرة النص إلى مجالات كثيرة, 
فالنص لا يبقى حبيس ذاته بل ینفتح على عوام عديدة ومنها الفعل الذي يعتبر ظاهرة نصية تتطلب 


التأويل باستمرار. فكيف يكون الفعل نصا قابلا للتأويل؟ بل ويتجدد من كل تأويل. 


25 


[1- من الفعل ای السرد: 


سار ریکور من الرمز ال النص ومن النص ای الفعل دمزاءه وقد مثل هذه اطرحلة الأخبرة کتابه 
من النص إلى الفعل "126000 ۸ 1۵:16 ۲ وفیه پبرر آسباب تحوله من النص ای الفعل وآهمها آن الفعل 
لا یختلف عن النص فهو نص مقروء. 


آولا -الفعل نص موول: 


اهتم ریکور کثیرا بالوسائط المساعدة على فهم معنی الذات من علامات ورموز ونصوص ولکن 
اهتدی آیضا ی واسطة لا تقل آهمية عن الوسائط الأخرى وهي الفعل. وفلسفة الفعل لا هکن تصورها 
علی آنها مجموعة من الدعاوي الفردية. لأنها بالأساس تشکل حوارا تنظيميا يجسد ال معاني التي تمثل العمل 
ليس فقط من العقول الفاعلة. لكن من الممارسات نفسهاث .معنى هذا أن دلالة العمل قد أصبحت شيئا 
آخر أكثر من مجرد تطبيق ألسنيء ذلك لأن نظرية العمل كما يحلو دائما لريكور أن يسميها بالنظرية 
أظهرت طاقات جديدة del‏ سواء على ا مستوى الدلالي أو على المستوى التداولي. وعليه. فإن الصلة بين 
العمل وفاعله أصيلة جدا. 

لذلك ینطلق ریکور من الطبيعة الزدوجة للانسان: الفکر والعمل» فمثلما هو كائن ناطق ومفكر 
فهو کذلك کائن فاعل ومتحرك |ٍن هذه الثنائية الفکر/العمل يسقطها ريكور على كل شيء يخص العام 
الإنسانيء فالعدالة على سبيل JEB‏ لا الحصر لها بعدین: بعد نظري یدور حول قضایا التوزیع العادل. وبعد 
عملي يتعلق بالإجراءات القانونية والقضائية وقرارات المحاكم وكل ما له صلة بالتنفيذ" . 

تجدر الإشارة إلى أن ريكور لا يفصل فصلا ثنائيا بين الفكر والعمل بل هو فصل منهجي للتوضيح 
فقط. فالفعل الإنساني مختلط في صميمه بالتخيل والتمثل إلى درجة أنه لا يمكن فهم الحياة الإنسانية ما لمم 
نفترض قي بنية الفعل ذاته وسیطا رمزیا یتحدد من خلاله وجودنا بوعینا الاجتماعي, فالفعل خاصية مميزة 
للإنسان إلى جانب التفكير يحدث تغييرا في العالم» انطلاقا من هذا التغییر يعرف ريكور الفعل بأنه: "يعني 
القيام بشيء معين من أجل أن يحدث تغييرا في العام" ان خاصية الفعل تتمثل في أنه يشدني إلى مهمة 
مدققة وهنا أبيّن من أكون ببيان ما أنا قادر على فعله. وأبيّن ما أنا قادر على فعله بقيامي بشيء محدد 


وإن المنجز من عملي هو الذي يكشفني للآخرين ولنفسيء لكن أن تكون إنسانا ليس معناه أن تعمل عملا 
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محددا فقط وإنما أن تدرك المجموع أيضا أي مجموع الأعمال الأخرى. هكذاء تجنح إلى آفق کلية الوجود 
الانساني الذي یسمیه ریکور: العاع ظ 

ان العلاقة بین القول والفعل آو بین النص والمارسة علاقة وثيقة الصلةء لا تتمثل هذه العلاقة في 
معرفة آن آقوالنا تقرن بآفعالنا بل "ی آن آفعالنا هکن قراءتها علی منوال نصوص یجب تفکیکها 
وتأويلها"2. فالفعل مثل النص "حقيقية تاريخية وتجربة اٍنسانية یتبدی فق صراع التأًویلات" وذلك 
لاعتبارین: فمن جهة نظرية النص موذج جید للفعل. ومن جهة آخری, الفعل البشري مرجع جيد لنظرية 
النص. 

ثانيا -دلالات الفعل النص: 


بعد آن عرفنا آن الفعل نص قابل للقراءة والتآویل. ما هي دلالات هذا التقارب بین الفعل والنص؟ 

-1الدلالة التثبيتية: يثبّت الفعل بأدائه من طرف الفاعل كما يثبّت النص بالكتابة من طرف 
الكاتب. فاعتبار الفعل بمثابة نص يعني أن نجد فيه من الخصائص المقومة للخطاب كظاهرة نصية وأهم 
هذه الخصائص تشیته. 

-2الدلالة الاستقلالیة: [ن استقلالية الفعل عن الفاعل آو صاحب الفعل مضارعة لاستقلالية النص 
عن الکاتب. فمثلما توجد مسافة فاصلة بین مقصد امولف ودلالة النص. هناك مسافة أيضا تفصل بين 
الفعل والفاعل ۲ 

-3الدلالة التأويلية: يترك الفعل مثل النص آثرا مفتوحا WG‏ للقراءة والتآویل. فمثلما پنبض النص 
بالحياة من كل قراءة وكل تأويل ينتج نصاء فکذلك الفعل لا ينتهي بل اٍن کل تأویل للفعل پولد براکسیسا 
جديدا .هكذاء أولى ریکور عناية خاصة بتًویل الفعل والنص, لأن من خصائص النص تمتعه باستقلالية 
دلالية وانفصاله عن الکاتب وعن التلقي ولأن الفعل آیضا مثل النص یوول باعتباره شبه نص .یبقی أن 
نشير في الأخير إلى أن النظرية السردية 5 تتموضع موضعا مفصلیا بین نظرية العمل ونظرية الأخلاق حيث 
تمثل الحبكة عملية عبور بين إسناد العمل إلى فاعله الحقيقي وبين تحميله مسؤولية أخلاقية لتبعة عمله. 

بعد تأويلية الفعل سيرتحل ريكور بذاك الزاد التأسيسي الذي أثراه بشتى محاصيل التيارات 
الكبرى كالفينومينولوجيا والبنيوية والتحليلية والهرمنيوطيقا إلى السرد والحبكة باعتبارهما محاكاة للفعل 


كما ورثنا ذلك عن أرسطو. ويبدو أن هذا الأخير يقصد بكلمة عمل: مجموع الحوادث والوقائع التي من 
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شأنها أن تدخل في التصوير السردي. وبالفعل, فالتراجیدیا هي محاكاة لیس للناس ولکن للعمل والفعل, 
للحياة ها هي فعل آو عمل وعناء. ون العلاقة بین نظرية الفعل ونظرية السرد هي آکثر من محاكاة. إنها 
علاقة تسلیم وتحویل: فمن جهة يسلم کل سرد بوجود آلفة مع مصطلحات من مثل الفاعل, الهدف» 
الوسیلة من لدن راویه وسامعه. بهذا المعنى فان آصغر جملة سردية هي جملة فعلية بصيغة "قام ۳۳ . 
وهناء یصبح الفعل موضوع السرد. ومن جهة آخری. یحول السرد الفعل باضافة سمات تركيبية نحوية 
وظيفتها توليد طرق تأليف نمط الخطاب الذي هو بالأساس مروي. 

إن فهم السرد يعني السيطرة على القوانين التي تحكم نسقه التتابعي. ومن ثمة, يتحدد الفهم 
السردي بالتسلیم بوجود آلفة مع الشبكة الفهومية اللكونة لدلالیات الفعل, ثم إنه يتطلب ألفة مع قواعد 
التأليف التي تحکم النسق التعاقبي للقصة. والحبكة بوصفها تنظیم للأحداث خيالية كانت أو تاريخية 
هي تنظیم لجمل الفعل ی فعل كلي مکون لقصة أو رواية مسرودة .إلى هنا نكون قد مهدنا للمشروع 
السردي وذلك برصد الظروف والملابسات التي سبقته ورافقته وكذا الخلفيات والأبعاد التي أحاطت به. 


۷- من السرد ای التاریخ: 


مهکننا آن نمیز آربع لحظات ف مسيرة ریکور الفلسفیة: لحظة الرمز لحظة النص, لحظة الفعل 
فلحظة السرد. إذ يلخص ریکور رحلته الفكرية والفلسفية في مصطلح "أنا أستطيع": "آستطیع الکلام وذلك 
يعني مراجعة ملف اللغة الضخم» آستطیع الفعل وبذلك راجعت ملف الارادي والفعل, آستطیع القص 
وبذلك استعدت الزمن والقص"" " ففي ترتیب هرمي لقدرات الانسان امتعلقة بالاستطاعة والقدرة تحتل 
القدرة علی الکلام الرتبة الأأولی. والکلام هو: فعل الأشیاء بالکلمات. ومن القدرة علی الکلام نتحرك تجاه 
القدرة علی العمل والفعل هو: القدرة علی جعل حدث يحدث. في الرتبة الثالفة تأت القدرة على القص 
والسرد والسرد هو: القدرة علی قول ثيء حدث "" .هنا نلاحظ. آن السرد جاء فی اطرتبة الثالثة بعد الکلام 
والفعل لأنه يحتويهما معاء فهو كلام حول فعل ما. 

Gb‏ إذا أهمية اللحظة الأخيرة -السرد- في كونها ملتقى اللحظات الأخرىء فإذا كانت نظرية الفعل 
تحتل منزلة الوسيط بين نظرية النص ونظرية التاریخ» فإن السرد يشكل بهذا الصدد نقطة اللقاء بين 


نظرية النص نظرية الفعل ونظرية التاريخ. كيف ذلك؟ يشرح لنا ريكور: "التركيب السردي يعمل على 
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لفق النصي والفعل الانساني هو ما یحاکیه السرد وأخیرا فالسرد پروي تاریخا" .يرجع ريكور سر اهتمامه 
بالسرد إلى الأسباب التالية: 

-البنية اللغوية للسرد. 

-مناقشته مع البنيوية» فقد أظهر ريكور رغم معاصرته للمدارس البنيوية احترازا شديدا إزاء 
المسلمات والمبادئ اللسانية التي تحكمت إلى حد كبير في وصف الخطاب الأدبيء إذ نشأ بين 
غريماص 661285 وريكور سوء فهم في تصورهما للسردية» فالسردية ليست هي السرد بل هي الخاصية 
التي من خلالها يتم تصور الحياة. تجلى هذا الخلاف بداية من كتاب ريكور الخاص بغرهماص 
"a grammaire narrative de Greimas"‏ المنشور سنة 1980 واشتد الخلاف اکٹر في مناظرة جرت 
بينهما سنة 1983 بمناسبة الندوة المخصصة لأعمال غريماص وهو الأساس الذي عابه عليه ريكورء فلا مكن 
في رأيه الحديث عن مستوى سميائي سابق على التجلى اللساني2* .علاوة على ذلك. أطاحت البنيوية 
بمركزية الذاتية عن طريق نقل إطار التحليل من مستوى المقاصد الذاتية إلى مستوى أدنى منه وهو 
مستوى البنى اللغوية ال مغلقة. 

-الاستفادة من الفلسفة التحليلية التي اقترحت بديلا للتحليل الصوري المنطقي المختلف عن 
التحليل البنيوي"". 

إن السرد حتى عندما يحدد نفسه بدراسة النصوص الأدبية, فإنه يدرس الخطاب من خلال آدبیته, 
فعلاقته بالدراسات الأدبية والشعرية هي علاقة اقتراب وتقاطع لا علاقة انتماء. فالسرد يعطي لنفسه 
موضوعا ليس النصوص في ذاتهاء لكن نموذجا من العلاقات الذي تنجلي فيهء لذلك هو غير مبال للتمييز بين 
نص أدبي ونص غير أى بي لفقا .فهو يتسع لكل الخطابات على اختلافها أدبية كانت أو غير أدبية. يفهم السرد 
إذنء على أنه تلك الطريقة اللسانية التي بإمكانها أن تتجسد في أي خطاب مهما كان مجال اشتغاله. من 
هذا النطلق يقسم ريكور السرد إلى قسمين كبيرين: سرد قصصي خيالي- أسطوري وسرد تاريخي ويعد 
القصص والتواريخ من أهم الوسائل الفلسفية لفهم الوجود. 
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Vol‏ -سرد خيالي: 


وهو الذي يعيد تشكيل تجربة القارئ بواسطة وسائل لا واقعية يعرفه ريكور بقوله: "أنا rap‏ 
مصطلح قصص خيالي بتلك الابداعات الأدبية التى ليس لها طموح السرد التاریخی $ إنشاء سرد 
"Go‏ وهذا النوع وقف عليه مطولا بالتحليل والنقاش في الجزء الثاني من ثلائیه "الزمان والسرد 


على أن الذي يهمنا هو النوع الثاني. 


ثانيا -سرد تاريخي: 


السرد التاريخي هو الشعبة الثانية من شعب السردء إنه عبارة عن تركيب لفظي مكون من السرد 


والتاريخ. لمعرفة فحوى هذا التركيب يجب تفكيكه وضبط كل مصطلح على حدى. 


-1الدلالة اللغوية والاصطلاحية للسرد: 
أ- السرد لغة: 
السرد جمعه سرود من الفعل سَرَد. 
وَالسَرّدُ: اسم جامع للذروع ونحوها من عمل الحلق ويسمى سَرّدَاه لأنه يسرّد فيثتقب كل 
طرف حلقة هسمار فذلك الحلق اسرد" یقول تعالی: )أن Las‏ سابغات وَقَدّرْ في السَّرْد وَاعْمَلُوا 
صَالخا) " آي لا تجعل السمار غلیظا والثقب دقیقا فینفصم ولا تجعله واسعا فینخلع. والسرد ف اللغة: 
تقدمة ثيء علی شيء بطريقة متسقة بعضه في أثر بعض متتابعا. تقول: 
سَرَدَ القرآن: تابع قراءته في حذر. 
سرد الصوم: ولاه وتابعه ۳ 
تسرد الثيء آو الذر آو الدمع: تتابع. 
تسرد اطاشي: تابع خطاه. 


سَرد الحديث: تابعه في سياق جيد. فالسرد هو المتتابع وَامِسْرَدُ هو اللسان. 
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نستنتج أن السرد في معناه اللغوي يحيل على كل ما هو متتابع وهذا التتابع زمانی بالأساس 
ولكن قد يكون أيضا تتابع مكاني أو حتى تتابع فكري ومنطقيء فأن تسرد أحداثا تاريخية مثلا هو أن تأقي 
بها متتالية أي حدث بعد آخر في الزمان والمكان وبطريقة منطقية. 
أما els narratologie &JS‏ السرد أو السرديات كما يترجمها البعض وهو المصطلح الذي 
اقترحه تودوروف سنة 1969م. لتسمية علم جدید هو 266 40 06766 هاعلم الحيي ولذا كان علم 
السرد هو دراسة السرد. آي یدرس السرد من حیث کونه خطابا آو شکلا تعبیریا» فان مصطلح السردية 
2۷66 علی خلاف ذلك ماما یدرس تحلیل الحکاية بصفتها نمط تمثيل القصص”* .من هناء كانت 
السردية هي العلم الذي یهتم مظاهر الخطاب القصصي آسلوبا ومضمونا قلبا وقالبا آو لنقل هي العلم 
الذي يستقصي عناصر البنیة السردية للخطاب القصصي من راوي ومروي ومروي الیه والعلاقة الخفية 
والعلنية التي تربط هذه العناصر بعضها ببعض. هکن القول» آن مصطلح علم السرد یهتم آکثر هوضوع 
الضامین السردية للقصة آما مصطلح السردية یهتم آکثر بشکل الحکاية. 
ب- السرد اصطلاحا: 
ٍن الدلالة الاصطلاحية للسرد لا تنأى کثیرا عن الدلالة اللغوية التي تعني التتابع. إذ يتمثل 
السرد ف نقل الوقائع وتقدهها نی قالب لغوي شفهي آو كتابي من قبل شخصية آو مجموعة من 
الشخصيات ومن أجل توضیح موضوعة السرد 2601 la notion du‏ یجب معرفة الأنماط الكبرى الأساسية 
للخطاب وهي: النمط الوصفيء النمط الإنشائي, النمط البرهانی» النمط السردي”” .هذاء ويتكون الخطاب 
السردي من: 
-السارد :۱2۳۲21601 16 وهو الذي هثل صوت الرواية هکن أن يقوم بعدة أدوار كدور الكاتب 
الذي يظهر أحيانا بضمير المتكلم وأحيانا آخری بضمیر الغائب كما يمكنه أن يسند مهمة السرد إلى شخصية 
أخرى من داخل الحكاية. 
-الشخصيات وهم الأشخاص الذين يتقمصون أدوار القصة. 
-ا مسرود له :231262156 16 وهو متلقي الخطاب السردي الذي يمكن أن يكون قارئا مفردا أو 
جمهورا وهولا يقل أهمية عن السارد بل ملازم للرواية مادام حديث الأنا في العمق خطاب موجه 


SE NT 
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بهذا مكننا القول» أن السرد كلام يرنو إلى ربط الصلة بين باث يحمل في جعبته مقولا يتوق إلى 
ابلاغه ومتقبل بستقبل ذات PI‏ یقول امیل بنفنیست" عاکنجه56۵۷ ۲۳16 :مباشرة ومجرد ما 
یعلن اللتحدث عن نفسه وتسلم مفاتیح اللغة» فاٍنه یغرس الآخر آمامه مهما کانت درجة حضوره. فان کل 
حدیث صراحة آو ضمنا یستوجب "as LEURS‏ .وبناء علیه. فإن إضفاء صيغة سردية على نص ما 
تستوجب توافر عنصرین هما: السارد واطسرود له دونهما یخرج عن کونه نصا سردیا. 

إذا عدنا ی ریکور نجد آن معنی السرد""عنده لا یخرج عن کونه: "تنظیم الاختلاف واللاانسجام 
(processus de différentiation cé) 8,9 nu)‏ « فهو توزيع ووضع منظم لاأحداث. الأفعال» العواطف 
(المشاعر) وهو أيضا التوافق التصويري آو التركيبي (سيرورة دماج LE (processus d'intégration‏ 
الأفعال, المشاعر.... إن السرد ليس مجرد وسيلة للدلالة أو مجرد إظهار أو تعبير عن رأي ولكن هو الدلالة 
عینها"" .نستنتج من هذا النص, آن مفهوم السرد عند ریکور ینحصر في معنيينء المعنى الأول: هو الجمع 
بين المتفرقات والمعنى الثاني: هو إدماج هذه المتفرقات في وحدة موحدة. والسرد في كل هذا ليس وسيلة 
للدلالة بل هو في حد ذاته دلالة. إضافة إلى ذلكء السرد ليس مجرد علاقة تربط بين أحداث متفرقة ولكنه 
الأحداث Las‏ 7 

إلى جانب هذه الدلالات واطعاني يميز ريكور بين الخطاب الشعري والخطاب السرديء فإذا كان 
الخطاب الشعري يتناول اللغة بوصفها أفكارا مجردة عن الزمان وهو ما طرحه في كتابه "الاستعارة الحية " 
"La métaphore vive”‏ فان الخطاب السردي بتناول اللغة بوصفها آفعالا متتابعة في الزمان وهو ما 
وضحه ق تلائیته الزمان والسرد ۲6 6 16۳05" = فالخطاب الشعري لا یهمه التتالي الزمني عکس 
الخطاب السردي الذي یشترط هذا التتالي. 

السرد وفق ریکور هو الوحدة التي تجمع التبعثر وتنسق التناقض وتعید تشکیل الأحداث وذلك 
لأن الحبكة وهي من آهم عناصر السرد تشتغل داتما باتجاه خلق خط تأليفي همتص کل العناصر 
اللامتجانسة والمتعايشة في سياقهاء لتغدو كلا واحدا وموحدا غبر قابل للتجزئة والفصل والا تفرق عقد 
المعنى وتداعت حباته""» فوظيفة السرد هي تنظیم الأحداث وال مزج بينها بحيث تكون في نهاية الأمر 


متكاملة. إذا كان هذا هو معنى السرد. فما معنى التاريخ؟ 
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2-الدلالة اللغوية والاصطلاحية للتاریخ: 
آ- التاریخ لغة: 
التاریخ ف اللغة العربية مأخوذ من 651 علما أن كلمة تاريخ لم ترد في القرآن الکریم وغلب 
الظن أن المصطلح فارسي الأصل. 
تقول العرب أرخ المكان بمعنى حن واشتاق إليه. 
رخ الكتاب معنى حدد وقته. 
آرخ الحادث فصل وقته وزمانه ۳ 
والإِرْخْ هو ولد البقرة الوحشية وقیل ٍن التأريخ مأخوذ منه لأنه شيء يحدث مثلما یحدث 
الولد والتاریخ مأخوذ من التأریخ لأنه حدیث ند .ما التاریخ histoire‏ اللغات الأجنبية فمأخوذ من 
الكلمة اليونانية 1560112 ذع0نو1 recherche Jl Le Jess Lilo‏ التحري بیان اوو لله 


نستنتج, آن التاریخ لغة هو العلم الذي یبحث في حياة الأْمم والجتمعات ۳ 


ب- التاریخ اصطلاحا: 
-لم يكن لكلمة تاريخ في الماضي معنى واحدا فقد دلت عند سقراط 5086على 

امعرفة ۳" وعند آرسطو 4115006 على مجرد ركام من الوثائق مقابل عمل تفسيري*”” بل عد التاريخ 
أحيانا من العلوم العملية في مقابل العلوم النظرية. 

إذا رجعنا إلى تصنيف بيكون 82602 للعلوم نجده يحصر التاريخ في ثلاثة تصنيفات تأت بحسب 
قوانا المدركة هي: التاریخ وهو علم الذاکرق. الشعر وهو علم ال مخيلة» الفلسفة وهي علم العقل هذه 
العلوم الثلاثة هي عبارة عن مراحل متتالية يجتازها العقل في تکوین العلوم. فالتاریخ هو تجمیع العلوم 
والشعر هو تنظيم لها والفلسفة هي العملية العقلية التركيبية» ففي نطاق التفکر بعلم الطبيعة یآ 
التاریخ ثم الشعر ثم الفلسفة. إلى الذاكرة يرجع التاريخ المدني منه والطبيعي ويندرج تحت هذا الأخير 
تاريخ عجائب المخلوقات وتاريخ الفنون والصنائع» علما أن التاريخ يتعارض مع الشعر لأن موضوع التاريخ 
الواقعي وموضوع الشعر الوهميء كما يتعارض مع الفلسفة لأن موضوعه الجزثئي وموضوعها الكليء آلته 
الخيال وآلتها العةل ا 

ومن المسلمين يعرفه ابن خلدون وهو تعريف معارض لتعريف بيكون قلبا وقالبا بأنه: "خبر عن 


الاجتماع الإنساني الذي هو عمران العام وما يعرض لطبيعة ذلك العمران من الأحوال» مثل التوحش 
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والتأنس والعصبيات وأصناف التغلبات للبشر بعضهم على بعض وما ينشأ عن ذلك من الملك والدول 
ومراتبها وما ينتحله البشر بأعمالهم ومساعيهم من الكسب وال معاش والعلوم والصنائع وسائر ما يحدث في 
ذلك العمران بطبیعته من الأحوال "۳ فحقيقة التاريخ عند ابن خلدون أنه خبر وإخبار عن الكائن 
البشري في صيغته الاجتماعية والعمرانية وما يطرأ على هذه البنية الاجتماعية من تحولات وتغيرات. 
وبالتاليء موضوع التاريخ عند ابن خلدون هو الإنسان بصفته جماعة ليس كما كان عند بيكون بصفته 
فردا. 


على منوال تعريف ابن خلدون ينسج عبد الله العروي تعريفه للتاريخ الذي يقسمه إلى 


-التاريخ العام: وهو مجموع الأحوال التي عرفها الكون ومرت عليه حتى اللحظة الراهنة. 

-التاريخ ا محفوظ: وهو مجمل ما يعرفه المؤرخ والمؤرخ هنا هو ال ممثل النظري للحرفة كلها. 

في مقارنة يعقدها بين النوعين ينتهي إلى أنه لا تاريخ سوى المذكور وأنه لا مذكور سوى البشري 
وعليه. فالتاريخ تاريخ البشر بالبشر وللبشر””. 

مما سبق نستنتج» أن التاريخ جملة من الأحوال والأحداث التي مر بها كائن ماء يصدق هذا على 
مختلف الظواهر سواء طبيعية أو إنسانيةء فالتأريخ هو تسجيل هذه الأحوال أو هو: "معرفة الأحوال 
المتحققة بالتتاللي في الماضي بواسطة أي موضوع معرف: شعب» مؤسسة» جنس» علم لغة"... ۳" .ان فکرة 
الماضي واتصالها بالتاريخ والذاكرة والسرد تعد إحدى التساؤلات الأساسية لدى ريكور, فإذا رجعنا إلى معنى 
التاريخ عنده نجده يستفهم متأسفا ومتحسرا ما معنى كائن مضى وانقضى؟ ما معنى الماضي والتاريخ؟ 
باعتباره من آهم الوضوعات الهجورة علما أن 

السؤال في جوهره فلسفي لا علمي لأن اماضي غیر قابل للتجربة الخبرية 7 

یجیبنا ریکور عن هذه التساژلات من خلال مفهومه للحدث التاريخي والذي من بين خاصیاته ال 
جانب واقعیته. ارتباطه من الناحية الفهومية ما یحدثه آو یتأثر به الانسان وباعتبار الکائن الحي هو 
موضوع التاریخ الأساسي الذي عادة ما يعرّف بأنه المعرفة بأفعال البشر الذين عاشوا في الماضي ولأن ال ماضي 
هو قبلة المؤرخ» فإن التواصل معه ومحاولة فهمه يتم عبر الشعور باختلافه عن الحاضر ويترتب عن هذا 
ثلاث فرضيات إبستيمولوجية: 

-الحدث التاريخي لا يتكرر وهو ما يجعله مناقض لكونية القانون. 


Y-‏ يممكن التكهن به. 
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-غيرية اماضي تفترض أن كل أنموذج يؤق به لوصف اماضي هو مبدئیا مغایر له ۳" .ان الحدث 
عند ريكور لا يخرج عن كونه بنية أو تركيبة ذهنية تتعدد وتتشعب طرق وسبل فهمها وهو ما يمنح 
للعملية التأريخية طابع الحيوية والتجدد. 

في ضوء ما تقدم من تعاريف حول التاريخ نلاحظ أن التاريخ قُصر على دراسة المماضي فقط لكن 
هل معنى هذا أن التاريخ يقصي الحاضر والمستقبل؟ هل التاريخ مرادف للماضي فقط؟ تؤكد الدراسات 
الحالية أن توسع العلوم في شتى مناحي الحياة فتح أمام المؤرخين آفاقا جديدة للمعرفة التاريخية لا تقتصر 
على الماضي فقط بل الدراسات التاريخية أخذت تتوسع وتمتد باتجاه الحاضر حتى أدخلته في حيز 
تخصصها. آکثر من هذاء ظهر ما نسميه بالتاريخ المعاصر أو تاريخ اليوم بل أصبح لزاما على المؤرخ أن 
يستبق الحاضر ويتطلع إلى المستقبل ويحاول اكتشاف آفاقه وهذا ما يسمى بالتاريخ الاستطلاعي" ٠‏ 
لذلك م يعد التاريخ هو العلم بأخبار الماضي فقطء بل أصبح يهتم بالحاضر وال مستقبل أيضا. إذا كان معنى 
التاريخ هو العلم بما تعاقب على الشيء في الماضي والحاضر من الأحوال المختلفة وتأثيرها على ال مستقبل. 
فما هو معنى السرد التاريخي؟ 

بجمع اللفظين- السرد والتاريخ- يصبح السرد التاريخي هو ذلك الاختصاص الذي يدور الكلام فيه 
عن العالم» موضوعه الم هو الانسان» فهو واقع من جهة في دائرة منطقة لسانية ا هو سرد وواقع في حقل 
العلوم الإنسانية ما هو سرد عن الإنسان وهما سمتان من شأنهما أن تباعدا ما بينه وبين أصناف أخرى من 
المعرفة» إن المعرفة التاريخية في جوهرها صياغة سردية تطمح إلى إعادة تشكيل عاط الإنسان الغابر. هناء 
تتوطد صلة الملفوظ التاريخي بمقومات الملفوظ السردي ولاشك أن صياغة الحدث التاريخي في إطار 


مفهومي سردي يضفي عليه سماته العامة والخاصة/2, 
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علماء أن السرد م يبدع في التاريخ فحسب. إنما أبدع في اختصاصات مكونة 053265م122مءمثل: 
التعبير. الصور. الشخصيات والسرد ليس هو نتيجة فعل التعبير. كما أنه ليس سرد مواضيع حول 
الشخصيات أو الأشياء بل هو الشخصيات والأشياء””” .جملة القولء أن السرد التاريخي هو إعادة تشكيل 
تجربة القارئ واقعيا بفضل إعادة بناء الماضي على أساس الآثار الباقية ولكن في قالب سردي“ dig.‏ 
یغدو التاریخ نوعا من آنواع السرد آو ملفوظا من امللفوظات السردية» يسرد أفعال الناس الماضية يقول 
ريكور في هذا الصدد: "إن التاريخ الذي هو نوع من آنواع السرود» سرد واقعي مقارنة مع سرود آسطورية 
تخيلية يحيل على أفعال الناس في الاضي 7 

مما تقدم نستنتجء أن السرد التاريخي تركيب لفظي اختصاصه إعادة بناء الماضي من خلال تحليل 
مضامينه ومحتوياته. كل هذا يجعلنا نستفهم عن فحوى العلاقة بين السرد والتاريخ؟ ومن ثمة المبرر 
الاصطلاحي لهذه التسمية المركبة؟ وهل إعادة الوصف التي يقوم بها السرد التاريخي تجاه ا ماضي هي 


إعادة البناء؟ 
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الفصل الأول إمكانية الجمع بين الخطاب 
السردي والخطاب التاريخي 
يدرك المتأمل في المشهد الفكري والفلسفي لهذا القرن -القرن الحادي والعشرين- مدى تداخل 
المفاهيم وتشعب النظریات. بل واٍلغاء الحدود بین حقول معرفية مختلفة» بحيث أصبحت تخصصات 
کثيرة رغم الفارق الکبیر بینها تلتقي ليس على مستوی المناهج فحسب بل علی مستوی الوضوعات آیضا. 
التقاء التاریخ بالسرد هو موذج من نماذج لا حصر لها التي تمثل هذا النوع من التداخل بين عدة 
تخصصات معرفية. لكن السؤال الذي يطرح نفسه هنا: ما هي حدود إمكانية التلاقي بين التاريخ والسرد؟ 


هنا يتوجب الرجوع إلى طبيعة التاريخ والتي هي بالأساس ثلاثية. 
-I‏ الطبيعة السردية للتاريخ: 


آولا -التکرار السردي وعلاقته بالتاریخ: 


يسمّي ريكور الطريق الذي يتم من خلاله تفعیل اماضي باسم التکرار السردي الذي يصفه بأنه 
فعل تأسيس جديد لما دشن من قبلء إذ يقول: "المهمة الأساسية لمفهوم التکرار هي اعادة تأسیس التوازن 
ای فکرة التراث التداول»لکلط .نفهم من هذا القولء أن التكرار السردي هو إعادة حدث ماضي في قالب 
جدید هو السرد. 

gi‏ نقاش ریکور للتاریخ والتکرار بعد آن یبین کیف یتطابق تحلیل السردية مع التحلیل الوجودي 
للزمان عند هایدغر"" حیث OÍ gog‏ تحلیل السرد هکن آن يفضي ای تحلیل هایدغر للتاريخانية ۳ 
عند هذا الحد یکون التکرار السردي تحویلا للجریان الزمني ای تاريخانية وتحصل هذه التاريخانية حين 


یکون التکرار آکثر من مجرد صورة لفهم السرد؛ آي حين یندمج التکرار بفعل القص نفسه وحین یترجم 
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التکرار إلى قص يبدو التكرار السردي والتاريخانية مفهومین متداخلي الحدود. بل أكثر من هذا يتساءل 
ريكور ما إذا كنا نستطیع آن نع التکرار عنصرا جوهریا في التاریخانیة؟ ۳ 

هنا بالذات یخالف ریکور هایدغر نی آسبقية القدر الشخصي علی الصير الجماعي, لأنه في 
حکایات الهوية السردية تتعلق مهمة السرد بتبيان المصير الفردي؛ أي الانتقال يكون من الفرد إلى الفرد أو 
من الذات لٍی الذات. آما ی الرویات الکبری ذات البنی الاجتماعية الضخمة فالانتقال يكون من المصير 
الفردي ای الصير الجماعي ها آن الذات ليست متعالية ومنعزلة في برج عاجي بل هي جزء لا يتجزأ من 
هذه الجماعة التي دون شك تتبادل معها علاقات التأثر والتأثير فتأخذ مثلما تعطيء لهذا ينتقد ريكور 
المشروع الهايدغري الذي ظل وفيا لدائرة الذاتية الغلقة وحسب ریکور لا ينبغي الانغلاق علی الذات. لأن 
طرق بناء السرد وتأويله تعتمد على مصادر جماعية من جهتة. ومن جهة آخری. فان سرد الذات يعني 
سردها للآخر ابلختلف عنها فالسرد بهذا الفهوم هو صورة من صور الاعتراف بالأخر. 

لذلك فالتاریخ عنده لیس مجرد سوال یقع داخل تخوم الوجود الفردي, بل هو حصيلة تراث 
ممتد قبل وجود الذات وبعدها وذلك بناء علی قوله: "لکن هل من الصحیح آن التراث بتم تداوله من 
النفس إلى النفس عينها؟ ألا يتم تلقيه دانما من شخص آخر" ثم إن الأشكال السردية تعتمد على موارد 
جماعية لتحقيق اكتمالهاء فلا هكن مثلا سرد حالات مثل ال موت والسعادة إلا من خلال الفهم الجماعي 
لكونها غاية"" .لهذه الأسباب يرفض ريكور أسبقية القدر الشخصي على المصير الجماعي 

بهذاء يصبح التكرار ذو طابع جماعي وليس فردي. وما كانت ال مرويات الكبرى هي خطابات من 
الدرجة الثانية تنتقد تصف وتبدد خطابات الدرجة الأولى» فهي تريد أن تصوغ سرديا بعض ممارسات 
الدرجة الأولى التي تشكل نسيج الحياة الاجتماعية والثقافية. المرويات الكبرى أو الشارحة كما تسمى 
أحيانا هي التأويلات التي تكوّن مؤسسة المجتمع والتي تكرر ما وؤُحِدَ ويوجد لكي نكون ما كنا أو ما 
سنكونء فهي تريد أن تصوغ التجربة التاريخية عن طريق التكرار السردي ۳ لذلك هکننا ترجمة تأویل 
ریکور للتکرار السردي بوصفه تأویلا للمرویات الکبری ۳" .فمسألة الخطاب التاريخي ما هو تأسیس 
واعادة بناء لأحداث آصبحت من اماضي تتداخل وتتمفصل مع السرد ها هو قالب یحول اللحظة الاضية 
ی آخری راهنة وحاضرة لذلك ما فتئ ریکور یلح علی ضرورة العودة ای الرویات الکبری آین ينجلي 


الخفي ویتکشف اللستور. 
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هنا یتساءل Vic Bernstein‏ يجب أن نقراً وصف ريكور للتكرار السردي الجمعي 
باعتباره وصفا للمرويات الكبرى؟ يجيب أنه لا خيار لنا لا ذلك» فاطرویات الکبری هي تکرار سردي لأنها 
تكرّر ما كان موجودا من قبل وهي كبرى لأنها تعيد تفعيل الأصول المفقودة وإن منع المرويات الكبرى هي 
منعنا التكرار السردي ومنع التكرار السردي يعني منعنا أن نعيش تاريخيا وخطأ هايدغر وفق ريكور هو 
اختزاله سؤال التاريخانية داخل الوجود الفرديء في حين أن التاريخانية هي الاستحواذ الجماعي على شبكة 
المارسات التاریخة لگ 

نتيجة لذلك تظهر فکرتا القدر والتکرا, فالتكرار هو العملية التي تمكننا من الرجوع الصریح ای 
(مکانیات الوجود بصيغة آخری آن پرجع اطرء ای ترائه وهسکه وينتقي dio‏ ما پناسبه ولا یحصل التراث 
علی بساطة القدر الا من خلال التکرار, لذلك في عرضه لاحدی خصاثئص التکرار السردي الخاصة بالفهم 
التصويري نقرأ نهاية السرد رجوعا إلى بدايته وبدايته تطلعا إلى نهايته. باختصارء نها قراءة تراجعية للزمن 
بهذه الطريقة تؤسس الحبكة السردية الفعل الإنساني في الزمان وفي الذاكرة لأن الذاكرة هي التي تكرّر 
مجرى الأحداث, إذ يرى ريكور أن مفهوم التكرار يعني استرداد أكثر إمكانياتنا ا لموروثة عن ماضينا من 
خلال القدر الشخصي والمصير الجماعي. هكذاء ينطوي التكرار على تعميق للزمان من خلال استرداد أحداث 
الماضي ليدل على الحركة الزمنية للسردء ذلك النوع من الضرورة الذي ندعوه بالقدر" ما إن يقرأ القدر 


والقضاء كتكرار سردي حتى تقلب الأسبقية والأولوية الممنوحة للقدر الشخصي على المصير الجماعي. 
بهذاء يلتقي السرد بالتاريخ من خلال فعل التكرار السردي الذي هو بالأساس يندرج في خانة 


المسرودات ولا يمكننا الحديث عن تاريخ معاد أو حدث ماضي إلا من خلال التكرار السردي الذي يصبح 


أيضا عنصرا جوهريا في التاريخ. 
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ثانيا -دور الحبكة والمحاكاة 
في تفعيل علاقة التاريخ بالسرد: 


1- دور الحبكة: 
الحبكة 15186 أيضا وجه من أوجه التداخل بين التاريخ والسرد وقبل أن نبين ذلك يجذر بنا أن 
نقف قليلا مع مفهوم الحبكة. إذ ينطلق ريكور من المفهوم الأرسطي للحبكة ويحدد أرسطو هذا التركيب 
اللفظي مصطلح mythos‏ الذي هکن ترجمته بالأسطورة آو الحبکة ويعني باملیتوس تجمیع ووصل 
الأفعال المنجزة وهي الانتقاء وترتيب الأحداث ال مسرودة التي تجعل منها حكاية تامة 208" في قالب 
حكائي محبوك. 
يؤكد ريكور أن الحبكة بوصفها تنظيما للأحداث تقوم على التوافق الذي يتسم بالاكتمال والكلية 
والطول: 
-يكون الشيء كلا حين يكون ذا بداية ووسط ونهاية ويكون الشيء ذا بداية ووسط ونهاية بفضل 
التأليف الشعري. 
-البداية تحذد بالضرورة فلا وجود لقصة لا تمتلك بداية» إذ تمثل البداية نقطة الانطلاق بالنسبة 
للأحداث والأفعال التي تقوم بها مجموعة من الشخصيات. 
-النهاية هي ما يأتي بعد حدوث شيء ماء إما كنتيجة حتمية ومتوقعة بالنظر إلى تسلسل 
الأحداث الذي ينبن بالنهاية التي ستؤول إليها هذه الأحداث وكل من يطلع على هذا التسلسل يدرك 
مباشرة نهاية أحداث قصة ما. لكن قد تكون النهاية غير متوقعة أو احتمالية وذلك إذا حدث اختراق ما في 
البنية التسلسلية للأحداث. 
-الوسط هو ما یعقب شیئا آخر ویتبعه ثيء آخر له منطق التحوّل والانقلاب کالانقلاب من 
السعادة إلى الشقاء أو العكس. ولذلك فكرة الکل تدل علی غیاب الصادفة وحضور الضرورة آو الاحتمال. 
-الشيء نفسه ینطبق علی الطول الذي هو الحد الصحیح والدقیق للحبكة» فالحبكة هي الطول 
الذي يسمح للبطل بأن يتغير من حال الشقاء إلى حال السعادة أو من حال السعادة إلى حال الشقاء مرورا 
بأحداث متتالية قد تكون حتمية أو محتملة فما يجعل الحكاية ذات بداية ووسط ونهاية آليتان هما 


التحول والتعرف: 
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-التحوّل هو الانتقال من حالة آشیاء ای حالة آخری مقابلة لها وهو ذو طبيعة ضرورية أو 
احتمالية. 

-آما التعرّف فهو الانتقال من حالة الجهل إلى حالة المعرفة وهذه المفاهيم أساسية في السردية 
المعاصرة. فقد عرفت القصة بأنها انتقال من حالة ای حالة آخری» سواء من الإيجاب إلى السلب أو العكس 
من السلب ای الایجاب""" وهي امراحل التي تمر بها شخصیات القصة. فالسرد مهما کان نوعه یتمیز 
بتقنية التحولات التي ترصد تطور الأحداث فی الرواية من بداية الأحداث وصولا ی نهايتها مرورا بتعقدها. 
وجذير بالذكر, أن الحبكة عند آرسطو حسب ریکور هي منطقية آکثر منها زمنية. لذلك سنری ریکور فیما 
بعد یلجاً ی آوغسطین «ناهداع۸مستلهما منه مفهوم الزمان الذي یکمل الحبکة الأأرسطية. 

لکن التوافق الذي تحدث عنه آرسطو هو توافق متنافر» على هذا الأساس يعرف ريكور الحبكة 
بأنها: "تركيب بين عناصر متنافرق وظیفتها (یجاد قضية واحدة من أحداث متعددة" .والحبكة كما 
يصفها في موضع آخر هي مجموع التنسیقات التي نتحول من خلال الأحداث إلى حكاية أو هي الحكاية 
المستخرجة من الأحداث, أي تركيب مقومات الفعل البشري والتي تبقی غبر متجانسة ومتنافرة انها 
الوسیط بين الحدث والحكاية"”” .نستنتج مما تقدم. أن الترابط بين سير الأحداث وشخصيات القصة 
حاصل ديالكتيك داخلي الذي هيز الحبكة وهذا الديالكتيك ناتج عن خطين: خط التوافق حيث تستمد 
الشخصية فرادتها وتميزها عن وحدة حياتها وهو ما يميز شخصية عن أخرى. أما الخط الثاني فهو خط 
التنافر حيث تصبح وحدة الحياة الزمنية عرضة لقطيعة الأحداث غير المتوقعة من قبيل الحوادث, 
اللقاءات النتائج غير المتوقعة, إن التوليفة التوافقية/التنافرية باختصار لها مفعول على حبكة الأحداث 
التي لا تفهم إلا من خلال هذا الديالكتيك المزدوج. 

علما أن الخطاب الروائي/السردي يتميز عن الخطاب التاريخي في عدة نقاط أهمها: 

-الأحداث في التاريخ لا يحكمها منطق خاص كالذي نجده في الرواية» بل إن الزمن التاريخي هو 
الذي يحددها وهذا ما يميز الخطاب التاريخي عن الخطاب الروائيء فالذي يهم الأول هو الأحداث التي 
ينبغي تسجیلها آو نقلهاء Loi‏ نی الخطاب السردي, فإن الحدث يرتبط ارتباطا وثيقا بغيره وفق منطق 
ola‏ . باختصارء إذا كان الزمان في الخطاب التاريخي تسلسليء فانه نف الخطاب السردي داثري. 

-طبيعة هذه الأحداث مختلفة بين الخطابين» فالحدث في الخطاب التاريخي واقعيء» أما الحدث 


في الخطاب السردي فهو خيالي من إبداع الراوي. ومن تمة» فالراوي آکتر حرية من املورخ کما آن القرخ 
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آکتر واقعية من الراوي. لکن كيف تؤدي الحبكة دور الوسيط بين التاریخ والقصص؟ هل هکن الجمع بين 
الخطاب السردي والخطاب التاريخي من خلال کفاءة الحبکة؟ والی آي مدی هکننا ذلك؟ 
قبل آن یعالج ریکور علاقة التاریخ بالسرد یعالج علاقة السرد بالحیاق. فیسقط ذات العلاقة على 


التاریخ الذي هو جزء من الحياة. 
أ- الحبكة والحياة: 


يقول ريكور: "إن كون الحياة ذات صلة بالسرد أمرا كان معروفا دانئما وقد تكرر قوله كثيراء فنحن 
نتحدث عن قصة حياة لنصف التواشج بين الميلاد والموت" إن هذه العلاقة حسبه بديهية وقدة ولكن 
رغم ذلك فهي بحاجة إلى إعادة التفكير فيها لضبطها وفي سبيل ذلك يضع المقولة التالية كفرضية للبحث 
ينطلق منها: "القصص ثروى ولا تُعاش, والحياة تُعاش ولا ثروي »لفنلا وينتهي مبطلا لها مثبتا لوجود تداخل 
بين السرد والحياة معتمدا في ذلك على منطق البرهان بالخلف. وحتى يؤكد على علاقة الحياة بالسرد 
يعتمد على الحبكة. هذا ما نستشفه من خلال قوله: "وهذا الركن الثاني من الحبكة [جمع بين عناصر 
متنافرة] هو الذي أجعله دليلا وأرجو أن استخرج من هذا المفهوم عن الحبكة جميع العناصر التي يمكن 
آن تساعدني فیما بعد علی |ٍعادة صياغة العلاقة بین الحياة والسرد" ۳" .فالحبکة هي عنصر مشترك بين 
الحياة والسرد. 

يرتكز بول ريكور في تصوّره للحياة على التشابه بين بناء الحبكة من خلال الأحداث الكثيرة 
المتشعبة: المتوافقة 022010324 والتضاربة 450۳0206 والحياة lgu‏ هنا يتحدث عن الخاصية ما 
قبل السردية للتجربة اليومية في ما نصه: "دون مغادرة التجربة اليومية ألسنا نميل إلى رؤية متوالية من 
الأحداث المتتالية وحياتنا بوصفها قصصا لم ترو بعد هي قصص تحتاج إلى أن تروىء قصص توفر نقاط رسو 
"ou‏ یضرب لنا ریکور علی هذا النوع من القصص اليومية مثالا فحواه: أن مريضا يقدم للمحلل 
النفسي قطعا من قصص معاشة وأحلام ومشاهد وأحداث متعارضة وهدف المحلل هو استخلاص سرد من 
هذه القطع يكون أكثر تماسكا ومعقولية» هنا يكون عمل ال محلل مشابه لعمل المؤرخ: فكلاهما يحبك 


الأحداث لتكوين قصة. 
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وحتى يؤكد بطلان الجزء الأول من املقولة "القصص تروی ولا تعاش" ویثبت آن القصص تعاش 
كما تُروىء يرى أن عملية التأليف لا تتوقف على النص وحده. بل علی القاری آیضا لأن معنی السرد ینبشق 
من التفاعل بین عام القاری وعام النص و"هکذا تصير القراءة لحظة حاسمة ترتکز علیها قدرة السرد في 
صياغة تجربة القاری "۳۳ 

فامتلاك عمل أو فعل من خلال القراءةء يعني نشر أفق عالم ضمني يحتوي علی الأفعال 
والشخصیات. وعلیه. پنتمي القاری دفعة واحدة إلى تجربة العمل الخيالي وإلى فعله الواقعي وهو ما 
يقصده غادمير بحدیثه عن انصھار Fusion des horizons@BVl‏ °# في فعل فهم ال إنه انصهار 
بین ماض ینادینا وحاضر ینصت a]‏ في هذا يقول غادمير: "ليست هناك آفاق منفصلة للحاضر في ذاته 
أكثر مما هناك آفاق تاريخية يجب اكتسابها والفهم هو دانما انصهار تلك الآفاق التي يفترض أنها موجودة 
بذاتها" على هذا الأساس لا يمكن لأفق الحاضر أن يتشكل دون أفق ال ماضيء فليس ثمة آفاقا منفصلة بل 
التاريخ سلسلة متصلة من الآفاق'2” يندمج أفق الحاضر بأفق الماضي فيعطي للحاضر بعدا يتجاوز الآنية 
ويصلها بالماضي ومنح للماضي قيمة راهنية تجعله قابلا لفهم ۳ 

تبقى القراءة إذن» طريقة للعيش في sl Jai ble‏ خاصة وآن للنص معنی مختلف عن 
العنی البنيوي آي لیس منغلقا علی ذاته بل یتوسط بین الانسان والعام من جهة وبین الانسان والانسان 
من جهة ثانية وبین الانسان ونفسه من جهة ثالثة» من هذه الناحية يكون بناء الحبكة هو العمل ا مشترك 
لكل من النص والقارئ. وإذا كان القارئ يعيش تجربة النص خياليا فإن القصص تعاش ولو بطريقة خيالية. 
إلى هنا يكون ريكور قد أبطل الجزء الأول من المقولة. 

غير أنه يشير إلى الصعوبات التي يمكن أن تعترضنا من جراء ربط الحياة بالقصة والتي تتفجر من 
فعل القراءة ذاتها. فالعلاقة بين المؤلف والراوي والشخصية متداخلة حيث يمكن للمؤلف أن يكون الراوي 
والشخصية. لکن الحياة مختلفة تمام الاختلاف عن حياة شخصيات القصة. فالحياة لست أنا مؤلفها بل 
شريك في ذلك. وبالتالي» فمفهوم المؤلف يعتريه الالتباس وسوء الفهم في كثير من الأحيان عندما يمر من 
مرحلة الكتابة إلى مرحلة الحياة. لاشك في أن ال مرحلتين متباينتين فأن تكتب عن شيء حدث ليس كما 
تعانيه وتعيشه. وهذا ما أشار إليه هوسرل عندما تحدث عن العاش وضرورة عيش الشيء وتعليق كل ما 


قيل عنه أو ما يعبر عنه بتعليق الحكم 1420006 الذي يعني التحرر من جميع الأحكام السابقة. 
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ای جانب هذه الصعوبة تواجهنا صعوبة آخری علی مستوی الطبيعة السردية التي من الفروض 
أن تكون وجه شبه بين القصة والحياة أين يتعرض مفهوم البداية والنهاية ی اختلاف حاد. خاصة |ذا علمنا 
أن البداية والنهاية في القصة لا تعني بالضرورة بداية الأحداث ونهایتها بل هي بداية التشکل السردي 
ونهایته. آما نی الحياة الواقعية فلا ثيء له قيمة البداية والنهاية السردية» فاٍذا اعتبرنا البداية هي الولادة 
فٍنها لا تعنيني بقدر ما تعني والدي. وٍذا کانت النهاية هي الط موت فإني لن آدرکه كنهاية سردية بل ستکون 
كذلك فيمن بقي بعدي أو من سيأتي بعدي. 

هناك صعوبة أخرى تتعلق بكثرة القصص التي مكنني أن أرويها في حياتي مادام يعوزها معيار 
النهاية؛ معنى ذلك أنه إذا كانت الروايات الخيالية تتميز بحبكات خاصة لا صلة لها بحبكات روايات 
أخرىء فإن الأمر مختلف في القصص الواقعية حيث تتداخل قصص الواحد فينا بقصص أخرى بما أن حياتي 
جزء من حياة هؤلاء حتى لو كنت لا أعرفهم فقد نلتقي من باب الصدفة. 

علاوة على هذه الصعوبات فإن محاكاة الممارسة لا تغطي إلا المرحلة التي مرت من الحياة أما في 
الروايات الخيالية فإن الديالكتيك بين فضاء التجربة وأفق التوقع يرسم الأحداث الماضية وال مستقبلية. إن 
هذه الصعوبات حسب ريكور: التباس مفهوم المؤلف. عدم الاكتمال السردي للحياة. تشابك قصص الحياة. 
جدل الماضي والمستقبلء لا تلغي الصلة بين الحياة والسرد بقدر ما تلغي الوحدة بينهما أو بتعبير آخر 
الانصهار والذوبان حيث تغدو الحياة مجر سرد يروى ويقص. 

بغض النظر عن هذه الصعوبات وانطلاقا من مفهوم الفلسفة يبطل بذات الطريقة الجزء الثاني 
القائل: "إن الحياة تُعاش ولا ثُروى". فإذا كانت الفلسفة إعطاء معنى للحياة وإذا كانت الحياة بالمفهوم 
السقراطي فعل وعناء أي معادلة بين ذات ومعنی, والذات ف جانبها العملي ۳" فان هذا الأخیر هکن 
روایته رمزیاء بهذه الطريقة تعطي الرمزية مقروثئية آولية للفعل تجعل منه شبه نص قابل لأن پروی وحول 
هذا يقول ريكور ما نصه: "إذا صح آن الخیال لا یکتمل لا بالحياة وآن الحياة لا تفهم الا من خلال 
القصص التي نرویها عنهاء فالحياة اللبتلاة بالعناء با معنى الذي استعرناه من سقراط هي حياة تروى" . 

علما آن الحياة دون تأویل تظل ظاهرة بيولوجية لا غیر والتأویل هو الذي هنحها الروح واطعنی 
ولأنه لا تأويل دون خیال» فإن الخيال يؤدي دور الوسيط هناء أي بين الفعل والعناء الذي يكوّن نسیج 
الحياة لذلك يضع ريكور على عاتقه مهمة البحث عن نقاط الإسناد في التجربة الحية للفعل والعناء 


ويهتدي إلى النقاط التالية: 
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-النقطة الأولی: تتعلق ببنية الفعل الانسانی والعناء حیث البون الشاسع بین الحياة الانسانية 
والحياة الحيوانية. یجعل الفعل والعناء شبکة من التعبیرات التي منحها [یّانا اللغة العادية الطبيعية وهذا 
ما یشکل دلالیات الفعل حیث تکون آلفتنا بالشبكة المفهومية للفعل الإنساني من نفس مرتبة الألفة التي 
لدينا عن حبكات القصص. 

-النقطة الثانية: تتعلق بامنابع الرمزية للميدان العمليء فإذا كان بالإمكان رواية الفعل فذلك 
لأنه ذو بنية رمزيةء أي مكون من ألفاظ وإشارات وقوانين والرموز توفر للفعل الدلالة التي هکن من 
خلالها تأويل تصرف معينء مثل أن يرفع المرء يده وهذه الإشارة يمكن أن تفهم استنادا إلى السياق بوصفها 
إشارة ترحيب أو إيقاف سيارة أو تصويت, أي تؤول حسب السياق الواردة فيه" . 

-النقطة الثالثة: تتعلق بالحديث عن الحياة بوصفها قصة في طور الولادة والتكوّن أي كائنة 
بالقوة تريد أن تكون بالفعل من جهة. وبوصفها نشاط وعناء بحثا عن سرد يخرجها إلى عام الفعل من 
جهة أخرى. 

إذنء لا ينحصر استيعاب الفعل بألفة شبکة الأْفعال وبالوساطة الرمزية, بل الفعل آیضا هتد بقدر 
ما یتعرف علی ملامح الفعل الزمانية التي تستلزم السرد. ولتوضیح ذلك یعطینا ریکور مثالا مشابها للمثال 
السابق الخاص بعمل الحلل النفسي وهو مثال الحاکم الذي یحاول آن یتفهم عمل املدعی die‏ المشتبك 
في مجموعة من القصص حدثت له قبل أن تروى أية قصة. إن هذا التورط يبدو وكأنه ما قبل تاريخ القصة 
ا مروية. والنتيجة أن السرد عملية مطعمة بكوننا واقعين في شراك القصص وسرد القصص وفهمها هو 
استمرار لهذه القصص غير المنطوقة*" .هكذا يعتبر ريكور الفرضية السابقة مجرد مغالطة لأن عملية بناء 
السرد في الحياة شيء ممكن من حيث هو تفاعل بين عام النص وعام القاری . 

بهذا ال معنى يتلاثى الفرق بين رواية قصة وعيش الحياة عن طريق الحبكة وهي النتيجة التي 
اهتدى إليها من خلال قوله: "أفلا تصير حياة الناس أكثر معقولية حين يتم تأويلها في ضوء قصص, أفلا 
تصبح قصص الحياة نفسها آکثر معقولية حين یطبق علیها الانسان النماذج السردية و الحبکات "۳ ol‏ 
الحياة التي تروی هي الحياة التي نجد فیها جمیع البنی الأأساسية للسرد من تضارب وتوافق وتشتت 
وتجمع. خلاصة القول» آن قصص الحياة وقصص الخیال تتکامل رغم اختلافها آو قل آنهما تتکاملان بفضل 
اختلافهماء فالقصة تشکل جزء لا بتجراً من الحياة قبل أن تسافر من مرحلة المعايشة إلى مرحلة الكتابة 


كما أن الحياة ذاتها عبارة عن قصة بعد أن تهاجر من مرحلة الكتابة إلى مرحلة العناء والفعل اليومى. 
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ب- الحبكة والتاریخ: 

مثلما ترتبط الحياة بالقصة من خلال الحبكة. يرتبط التاريخ بالقصة من خلال الحبكة بالطريقة 
ذاتهاء فإذا كانت الحياة لا تكتسب وجودها إلا من خلال طريقتها في سرد ذاتهاء كذلك التاريخ لا يكتسب 
كينونته إلا من خلال طريقته في سرد أحداث ماضيه. فحسب ريكور: "نحن نروي القصص لأن الحياة 
البشرية تستحق أن تكون مروية وتتخذ هذه الملاحظة كامل قوتها حين نشير إلى ضرورة إنقاذ تاريخ 
المهزومين والضائعين» فتاريخ المعاناة بأسره ينادي بطلب الثأر ويدعو إلى السرد"" نفهم من هذا النص 
أنه كما تروى الحياة يجب أن يروى التاريخ» آکثر من هذا یجب آن نثآر لضحایا النسیان بسرد حياتهم, لأن 
هذا دين على الأحياء يجب تأديته تجاه الأموات. 

والحبكة هي نقطة الانطلاق بالنسبة لنظريته في السرد وهو ما نقف عليه من خلال النص الذي 
يقول فيه: "أعود مباشرة نحو نظرية الحبكة لكي أميز فيها نقطة الانطلاق لنظريتي في التأليف 
السردي "۳" سواء کان هذا التألیف السردي تاریخیا آو آدبیا وهذا ما ذهب الیه ی موضع أخر إذ يؤكد أنه 
اتخذ من الحبكة برهانا للبحث سواء تعلق الأمر بنظام تاريخ المؤرخين أو بنظام التخییل ۳ 

يعني بناء حبكة في الحدث التاريخي حسب ريكور أن تحول الأحداث التاريخية إلى حكاية 
باعتبار الحبكة جملة الترتيبات التي تتيح استخراج حكاية من الأحداث فالحبكة هي الوسيط بين التاريخ 
والحدث. ها يعني آن الحدث التاريخي لیس مجرد ثيء یقع. بل هو مکوّن سردي بالأساس. علیه. مهمة 
المؤرخ مثل مهمة السارد پرتب الأحداث وفق تصور خاص یربط فیه الأسباب بالنتائج بطريقة تحبيكية 
فالمؤرخ يعالج الأحداث والوقائع كما يعالج الأديب الأفكار وا مشاعر ليجتمع الأدب والتاريخ أسلوبا وبناء 
ويختلفا مرجعا: مرجع الأدب الخيال ومرجع التاريخ الواقع. 

وببناء الحبكة يتم تصور أو تشكل عتتاع 0285© متوالية من الأحداث والحديث عن التشكل هو 
حديث أيضا عن إعادة التشكيل بما هما من المفاهيم الأساسية التي تشكل محور كتاب ريكور "الزمان 
والسرد" بأجزائه الثلاثةء فالجزء الأول والثاني منهما كان يدور حول التشكل بمعنى العمليات المحاكاتية التي 
تشتغل داخل اللغة وتعمل على وضع عقدة الفعل والأفراد وهو ما يسميه بالمحاكاة رقم 2 التي تتصل 
بنظرية النص لتشير إلى الفعالية المحاكاتية الناشطة في الأعمال الأدبية أو عند صياغة الحبكات السردية. 


وهي المشكلة التي عالجها في ثلاث ممارسات لغوية: 
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-علی مستوی حقل اللغة العادية حیث آبرز آن مفهوم امحاكاة یشتغل بشکل جدلي - > كتقليد 
٠-‏ کاعادة sly‏ > کقدرة تحويلية للتجربة. 

-علی مستوی حقل القصة. 

-علی مستوی العمل التوهمي. 

آما الجزء الثالث فکان لاعادة التشکیل آو املحاكاة رقم 3 وهي الرحلة التي تأت بعد أن يخرج 
القارئ من النص بمعنى تحويل التجربة الحية تحت تأثير السرد. أي كيف تقودنا اللغة عن طریق الحبكة 
إلى إعادة قراءة تجاربنا الخاصة لاسيما وأن العلامة اللغوية ومدلولها هي التي تمتلك المقصد أو الاستهداف 
الواقعي هنا تكمن قوة إعادة تشكل اللغة في أنها تطمح إلى استعادة الواقع الذي فقدته بسبب صراعها 
الأول من أجل التدليل بذاتها ولذاتها. فلحظة التشكل هي لحظة الاغتراب عن الواقع ولحظة إعادة 
التشكيل هي لحظة العودة إلى الواقع أما واسطة العقد بين اللحظتين فهي القراءة بما هي فعالية تأسيسية. 
لكن هل الواقع الذي غادرته اللغة أول مرة هو الواقع عينه الذي عادت إليه بعد الاغتراب؟ 

علما أن مفهومه للحبكة إنما يستمده من أرسطوء لكن إذا كان أرسطو يطبق هذا المفهوم على 
نوع واحد -وهو المأساة- فإن ريكور يمد سهام هذه النظرية لتشمل أنواع أخرى وميادين أخرى ومنها 
التاریخ» لذلك يقترح ريكور إعادة تنظيم الحقل السردي من حیث الفهوم. فإذا كان يوافق أرسطو على 
مستوی الطريقة, أي كلاهما يجعل السرد حبكاء فإنه يخالفه على مستوى آخرء إذ أن ريكور يميز السرد 
بمعناه الواسع من حيث هو موضوع فعالية محاكاة عن السرد بمعناه الضيق من حيث هو قصة. وإذا 
كانت النظرية الأرسطية في الحبكة لا تعترف إلا بالمأساة والملهاة والملحمة كأجناس تستدعي التأمل 
الفلسفيء فإن ظهور أنواع جديدة كالرواية ومنها الرواية التاريخية جعل مفهوم المحاكاة يتوسع. وبهذاء 
يصبح السرد من حيث هو موضوع فعالية محاكاة مقولة جامعة لعدة أنواع وليس للمأساة وال ملحمة 
والملهاة فقط مثلما كان مع أرسطو. 

إضافة إلى ذلك يوافق ريكور المفكرين الأنغلو-أمريكيين في نظرتهم إلى كفاءة الشكل القصصي على 
تمثيل الأحداث التاريخية مع بعض الاختلاف في قراءة التفاصیل. فليست القصة شكلا مشروعا لتفسير 
الأحداث والعمليات التاريخية فحسب» بل إنها الطريقة الأمثل والأنسب لصياغة الأحداث التاريخية 
الماضية وذلك لأن التاريخ نفسه كتلة متراكمة من القصص ال معيشة التي لا تنتظر سوى المؤرخ الذي يحولها 


إلى قصة أو رواية. فلمًا كانت الأحداث التاريخية الماضية تملك البنية نفسها التي بمتلكها الخطاب السردي» 
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فللمؤرخ الحق في اعتبار القصص تمثيلات صادقة للأحداث التاريخية. آکثر من ذلك تعد القصة التمثیل 
الوحيد الذي يمكن آن یحافظ علی واقعية هذه الأحداث. لذلك تتصف الأحداث التي یعذها ریکور نی 
خانة السرود التاريخية بانطوائها علی الحبکات. 

إن بناء حبكة لتوالية من الأحداث لقصة ماء يعني إحداث وساطة بينها في الزمانية ويصح هذا 
على السواء للقصص الأدبية الخيالية والتاريخية الواقعية. لأن معنى القصة مهما كان نوعها تتوقف على 
بناء الحبكات فيهاء لذلك يرى ريكور أنه ليس هناك سرد من دون حبكة أو عقدةاهام وهي في جوهرها 
صياغة آو تصویر تنطلق من التنافر والبهم واللشتت لتصل نهاية املطاف ی التوافق والوضوح والتجمع. 
بهذاء یکون معنی الحياة الانسانية سواء کانت حياة فرد آو حياة جماعة هو معنی الحبکات التي منح 
الأحداث تلك الحياة مظهر قصص تمتلك بداية وسطا ونهاية*” .من نمة, فأهمية السرد ضرورية لتمثیل ما 
حدث فعلا في مجال المجريات التاريخية بواسطة الحبكات. 

لهذا السبب حسب ريكور يفرق أرسطو بين نوعين من الحبكة: 

-الحبكة البسيطة: وتعني تتالي الأحداث عن طريق رابط سببي. كأن نقول مات الولد فماتت 
الأم حزنا عليه. نلاحظ من خلال هذا المثال أن الحبكة حافظت على التسلسل الزمني بحيث جاء وفاة الأم 
بعد وفاة الابن في الوقت نفسه حافظت على الرابط السببي حيث كان موت الولد سبب موت الأم. 

-الحبكة الإبسودية”” :عدوذ4هوام» تعني التتالي في الأحداث دون أن يكون هناك رابط 

سببي 2" .كأن نقول مات الولد ثم ماتت الأم. نلاحظ في هذا المثال انعدام الرابطة السببية والحفاظ على 
التتابع الزمني. 

والحبكة فعل توسط وضم بثلاثة معاني: 

-الأولى: بين الأحداث والوقائع. 

-الثانية: ضم عناصر متنافرة علی مستوی الفاعلین» الأهدافء الوسائل والنتائج. 

-الثالثة: ضم pole‏ زمنية متنافرق ۳ 

فوظيفة السرد في التاريخ هي التأسيس لنوع من التعالق السببي بین الأحداث الاضية» لکن 
مفهوم السببية الذي یتجلی ف املفوظات السردية ذات الطابع التاريخي لیس مفهوما متأتیا من طبائع 
الأشياء ذاتها أو القوانين المتحكمة فيها وإنما هو فعل تنتجه ذات قادرة مالها من طاقات فكرية رابطة, 


فتصل بنية الأفعال والأأزمنة وتعید تنظیم العام واخراجه من صمته وعشوائیته هعنی تمنحه العنی ۳۳ . 
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هناء يبدو ريكور متأثرا بالتعريف الأرسطي للحكاية عندما يركز على قيمة تتابع الأحداث وفق قاعدة 
التسلسل الزمني في إرساء معنى ال ملفوظ السردي الظاهر وفي تتبع أطوار نمائه وتطوراته المختلفة وهو ما 
يتعارض مع البنيوية التي تقيم ا مفهوم النسقي على تحليل وظائفي منطقي مغلق. 

إن التاريخ سواء تعامل مع توحيد إمبراطورية ما أو تفككهاء مع صعود وتدهور طبقة ماء حركة 
اجتماعية أو طائفة دينية» في نهاية المطاف كلها مرويات سردية وحتى عندما يتعامل التاريخ مع تيارات أو 
توجهات مختلفة» فإن فعل متابعة السرد هو الذي يضفي عليها وحدة عضوية 7" . 

بهذاء تكون الحبكة القصصية طريقة في إعطاء الشكل أو الصورة LEUI‏ للتجربة البشرية 
التاريخية التي هي مفککة باستمرار آو آنها بصيغة آخری رسم تخيلي توهمي بتعبیر ریکور هکُننا من 
مجموعة من املابسات والقصود والدوافع والنتاتج غير الرغوب فیها وکذلك النجاحات والاخفاقات . . 
علیه. يلتقي الخطابان التاريخي والسردي من خلال الحبكة, فإذا كان للحبكة دور توسطي في بناء قصة من 
خلال جمع التشتت والتفرق فإنها تقوم بالدور نفسه في التاريخ أي تجمع الأحداث التاريخية المتفرقة في 
قالب قصة. 

يعد إذنء السرد التاريخي مشروعا تأويليا مفتوحاء كما أن وظيفة الملفوظ التاريخي هي إعادة 
بناء الماضي من جديد ولكن بناءً عميقا يتغلغل في تفسير الظواهر التاريخية ويربطها بأصولها الدفينة, 
لذلك وجب متابعة البناء التسلسلي للأحداث في الملفوظ التاريخي تماما كما هو الشأن بالنسبة للقصة: فإذا 
غضضنا النظر عن الفوارق بين السرد القصصي والتاريخي وجدنا أن كليهما يستند إلى مفهوم الحبكة وكيفية 
متابعتها *" التي تشتغل على ربط امتن الحكائي للسرد التاريخي بالوقائع والأحداث. 

الحبكة ليست العنصر الوحيد الذي يتشابه فيه الخطاب التاريخي بالخطاب السرديء بل المحاكاة 


2-دور ا محاكاة: 
إذا كانت الحبكة تضفي على القصص سرداء فإنها تضفي على التاريخ سردا أيضا باعتبارها قاسم 
مشترك بين القصة والتاريخ أو باعتبار التاريخ جملة قصص. واملحاكاة آیضا تلعب دورا مهما في تعزيز علاقة 


التاريخ بالسرد. 
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عند ریکور املحاكاة لا تتصل بالتقلید2100ا1 » بل بنوع من الفعل آو المارسة تصلح ON‏ 
تکون موضوعا مناسبا للتاریخ " .وق هذا الصدد یقول: "وسواء آترجمناه [م صطلح الحاکاة] تقلیدا آو 
تمثيلا... فما ينبغي فهمه هو فعالية المحاكاة”©” أو العملية الفعالة في تقلید ثيء ما آو تمثیله "۳ يعلق 
ريكور على تعريف أرسطو للمحاكاة قائلا: "يحتوي كتاب (فن الشعر) لأرسطو على مفهوم شمولي واحد 
فقط هو مفهوم املحاكاة وم یعرف هذا اللفهوم الا تعریفا سیاقیا ومن خلال آحد الاستعمالات وهو 
الاستعمال الذي يعنينا هنا آعني التقلید آو تمثیل الفعل وهزید من الدقة تقلید الفعل آو تمثیله " نفهم 
من هذا النص أن المحاكاة عند أرسطو تمثيل للفعل في قالب دراميء لهذا يفرق ريكور بين محاكاة أفلاطون 
ومحاكاة أرسطو مفضلا الثاني على الأولء فإذا كانت المحاكاة عند الأول تفصل العمل الفني مرتين عن 
النموذج الممثالي مرة عندما تحاك الأشياء الأفكار“" .ومرة عندما تحاك الأعمال الفنية الأشياء““ فإن 
المحاكاة عند الثاني لها فضاء واحد تنتشر فيه هو التأليف. 

ومع ذلك يعترض ريكور على التمييز الأرسطي الكلاسيكي بين المحاكاة بوصفها تقليد الفعل أو 
الحدث في خطاب ما وبين القصة باعتبارها وصفا للأحداث والوقائع وهو تمييز عرف في أدبيات السرد 
بالفرق بين خطاب واقعي فعلي وخطاب أدبي خيالي ©" .وإذا كان هذا التمييز مفيدا لاستخلاص سمات 
وأنواع التمثيلات التي نجدها في الدراماء فيبدو أنه لا يفيد الخطاب السردي لأن استخدامه في تحليل نمط 
الخطاب السردي يخفي حقيقة آن السرد لا یصف فقط. بل يحاي ويقلد أيضا الأحداث الماضية فالسرد مثل 
أي خطاب يصف نتائج الأفعال التي تنتج الأحداث والتي حکم علیها بان تسرد نی تاریخ ماگ .هکن 
القول إجمالاء أن الخطاب السردي لا یقلد الأحداث اطاضية تقلیدا آعمی بل انه عن طریق امحاکاة یبدع 
من هذه الأحداث قصة تتميز بالجدة. 

لذلك يرى ريكور أن المحاكاة مكملة للحبكة إذ يقول: "المحاكاة أو التمثيل هي فعالية محاكاة 
بقدر ما تنتج شيئا ماء هو تنظیم الأحداث عن طریق الحبك "۳ فمن سمات الحاكاة آنها تتجه نحو 
تماسك الحبكة ويرى في موضع آخر آن آرسطو قد ربط بين mythos özg uYlg mimesis öLSlæbl‏ 
باعتبارها حبكة من خلال فن المأساة ف "المرء يتذكر كيف ربط أرسطو بين المحاكاة والأسطورة من خلال 
مفهومه عن الشعرية 2065165 التراجيدية... عندئذ ألا ينبغي أن نفهم العلاقة بين الأسطورة والمحاكاة في 
الشعرية الاغريقية علی آنها علاقة تخیلية ۳ 
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ولذات السبب السابق -اعتراضه علی التمییز الأرسطي- یعید ریکور النظر ف املحاکاة الأرسطية 
لكي يجعلها على ثلاث مراحل وهو تقسیم یقوم علی العلاقة بین السرد وعام الفعالیات الیومیة: 

-تحت عنوان اممحاكاة رقم "1" یکشف کیف نشأّت السرود à‏ الحياة البومية وهي تعتمد على 
ثلاثة جوانب من الحياة وهي: 

أ- البنيائية: أي انخراطه في التراث واستجابته للحاضر والستقبل. 

ب- الرمزية: أي الفعل مشكلة مفهومية تحكمه معايير ثقافية. 

ج- الزمانية: أن يعبر الفعل عن فكرة حاضر الحاضر. 

-أما المحاكاة رقم "2" فهي وساطة بين الأحداث التي تتكون منها القصة وبين القصة نفسها أي 
تحول حبكة الأحداث إلى قصة متماسكة. 

-وأما المحاكاة رقم "3" فهي تشير إلى تقاطع عام النص مع عام القارئ. 

ما يهمنا هنا هو المحاكاة رقم "2" لأن "مع المحاكاة 2 ينفتح ملكوت كأن وكان ينبغي أن أقول 
PA aa SK‏ 

يدعو ریکور القوة الابداعية configuration pya‏ والتي تشکل جوهر آدبية الأأدب وشعرية 
الشعر بابلحاكاة "2" وهي تمثل وضعا وسطا بین العام الخارجي الحیط بنا وتقديم هذا العام لآخر غيري 
بصيغة جدیدة"" وهو ما ینطبق علی الأحداث التاريخية آیضاء إذ يتمثل دور المحاكاة"2" في تقديم 
الأحداث التاريخية بصيغة جديدة وهي القصة. باختصار, تقلید القصة لأن السرد التاريخي الذي یآخذ 
الأحداث التي تخلقها الأفعال الأساسية باعتبارها موضوعه المباشر لا يكتفي بمجرد وصف هذه الأحداث. 
بل يحاكيها أيضا أي يقوم بدور الأفعال الخالقة نفسها التي يؤديها الفاعلون الإنسانيون. 

وللتاريخ معنى لأن الأفعال الإنسانية تنتج المعنى وتستمر هذه المعاني على مدى أجيال زمانية 
متعاقبة وبالتالي يتم الشعور بهذا الاستمرار في تجربة الإنسان للزمن منظما (ماضيء حاضر ومستقبل) أكثر 
مما هو مجرد تتابع متسلسل ومحاكاة الزمان منظما لا الاكتفاء بوصفه آفاقا ذات حجم واحد يعني 
تجريب التاريخانية”*”" وأخيرا تمثيلها في الخطاب السردي وهو الخطاب نفسه الذي صادفناه في قص 
الأحداث التاريخية بداية» وسط ونهايةء أي نتيجة المحاكاة والحبكة واحدة وهي تمثيل التاريخ في السرد. 
علماء أن المحاكاة السردية عند ريكور ليست إعادة إنتاج» بل هي إنتاج وابتكار”***” وهدف المحاكاة في 


نهاية المطاف هو جعل الأفعال الإنسانية تبدو أفضل وأسمى وأنبل ما هي عليه في الواقع ©" لا يتعلق 
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الأمر حسبه بأن تقوم الرواية بدور تاريخي مضاف إلى دورها الجمالي وإنما بدور واقعي أيضا وهذه هي 
مهمة المحاكاة. فمفهوم المحاكاة الذي تنهض به القصة التاريخية يوظف بالدرجة الأولى لأجل إعادة 
تشكيل الواقع وفق صورة جديدة قادرة على أن تعيد وصفه وأن تظهره للمستقبل في ثوب مغاير يرى من 
خلاله المؤرخ مالم يكن بقادر على أن يراه ولا أن يدركه فيه. 
هيز ريكور ثلاثة أنواع من المحاكاة في الخطاب السردي: 
-النوع الأول: يتعلق بالأحداث العشوائية وترتيبها التاريخي الزمني الذي ينتج التواريخ الزمنية. 
-النوع الثاني: يتعلق بتمثيلات هذه التواريخ الزمنية للأحداث والتاريخ الذي يبلوره بناء الحبكة. 
-النوع الثالث: مزيج من الأحداث المبلورة من طرف الحبكة مع أشكال الزمانية العميقة التي 
تؤدي وظيفة مرجع أخير للحكايات الحديثة عن الزمن” . 
إذ نمثل لهذه الأنواع بروايات ثلاث: 
" -السيدة دالاواي:101135727 2115 -> "لفرجينيا وولف.12صنعءذ” 18770011 
" -البحث عن الزمن الضائع A la Recherche du temps perdu‏ > لارسیل بروست 
Marcel Proust.‏ 
" -الجبل السحري Thomas man.jle سlمgتl" <¬ The Magic Mountain‏ 
إن اختيار ريكور لهذه الروايات الثلاث بالذات كان مبنيا على جملة من التصورات منها: 
-تفصل هذه الروايات فصلا تاما بين ما يسمى ب "روایات الزمن" وهي مستحيلة کما پری توماس 
مان و"حکایات حول الزمن". وهذه الأعمال الثلاثة تندرج في النوع الثانی. 
- تکشف هذه الأعمال ولو بطرق مختلفة عن ديالكتيك التوافق امتنافر الذي تعدت تأثيراته 
التأليف السردي إلى التجربة المعيشة للشخصیات السردیة. 
US de dge-‏ تشترك هذه الأعمال في الكشف عن علاقة الزمان بالأبدية ضمن إطار التجربة 
الرئيسية لجدل التوافق المتنافر. 
-تستطيع كل واحدة من هذه الروايات أن تحرر نفسها من قيود الزمن الخطي من جهة. ومن 
جهة أخرىء. تكشف المستويات التراتبية المكونة للتجربة الزمانية. هكذاء فإن السرد يعمل على تجميع 
التبعثر وتنسيق التناقض وإعادة تشكيل الأحداث المعاشة في وحدة التاريخ ومنحها الصرامة من خلال عمل 
الحبكة وا محاكاة. 
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فضلا عن هذا وذاك یقترح ریکور نمطية آخبرة لاضفاء السرد علی التاریخ الذي بدلا من آن یبطل 
قصد المؤرخ في التمثيل يعطي هذا القصد تحققا کان یفتقر الیه. خاصة وآن الجماعة تلح علی اعتبار 
الأحداث التاريخية الکبری ذات دلالة لأنها تراها آصلا لبدایتهاء إذ تستمد هذه الأحداث معناها من قدرتها 
على تأسيس أو تعزيز شعور الجماعة بهويتها وتولد هذه الأحداث إحساسات ذات كثافة 
إيديولوجية *” وعقدية واضحة 7" .هذا ما يقدمه السرد تجاه التاريخ. لكن السؤال الذي يطرح نفسه ما 
دور التاريخ تجاه السرد؟ 

بالنسبة لریکور يحاي السرد القصصي بطريقة ما السرد التاريخي» فرواية ثيء ما تعني روایته کما 
لو كان ماضيا واستنادا إلى هذا الافتراض "تكون الأحداث المروية في السرد القصصي وقائع ماضية: لأن 
الصوت السردي الذي نستطيع أن نعده هنا متماهيا مع المؤلف الضمني هو مجرد قناع قصصي للمؤلف 
الواقعي» يتحدث الصوت راويا ما حدث له والدخول في القراءة يعني تضمين الميثاق بين القارئ والمؤلف 
والاعتقاد بأن الأحداث التي يرويها الصوت السردي تنتمي لماضي هذا الصوت "۳ 

بهذا يصح القولء أن القصة شبه-تاريخ, كما أن التاريخ شبه-قصة. يكون هذا الأخير شبه-قصة, 
عندما يضع حضور الأحداث أمام عيون القارئ عن طريق إضافات سردية وتكون القصة شبه-تاريخ عندما 
تكون الأحداث غير الواقعية وقائع ماضية» بالنسبة للصوت السردي الذي يخاطب القارئ. ويختم ريكور 
تحليله بأن العلاقة بينهما علاقة دائريةء فالقصة بصفتها شبه-تاريخية تضفي علی الماضي صبغة حيوية 
à LES Ge Jess‏ التاریخ تحفة آدبیة ۳ .علی افتراض آن للتاریخ طبيعة سردية. فان السوال املطروح هنا 
یی آي مدی یکون التاریخ سردیا؟ هل التاریخ فعلا ذو طبيعة واحدة هي السرد؟ إذا كان هذا صحيحا هل 


يعني أن التاريخ منصهر في السرد؟ 
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-IT‏ الطبيعة القصدية للتاریخ: 


ينتمي التاریخ اي الحقل السردي هذا ما آکده ریکور بسبب طبیعته السردية» لکن کون التاریخ 
ذو طبيعة سردية لا يلغي طبیعته التاريخية. فیبقی التاریخ تاریخیا مهما کان سردیا ومهما کانت علاقته 


بالسرد وطيدة. 


أولا -تاريخية التاریخ: 


مهما کانت علاقة التاریخ بالسرد قوية. فهذا لا يعني أن التاريخ سرد وأن السرد تاريخ؛ أي مهما 
کانت العلاقة بینهما متينة فهي لیست علاقة هوية وتطابق تام بقدر ما هي علاقة تداخل وتبادل وظيفي, 
فحسب ریکور: "تبقی هناك فجوة بين التفسیر السردي والتفسیر التاريخي فجوة هي البحث بوصفه 
UIS‏ هذه الفجوة منعنا من النظر ای التاریخ کما یفعل غالي ۳ على أنه نوع من جنس الق دة" 
ذلك "أنه بين أن نعيش وبين أن نحكي ينصرف تباعد ما مهما كان ضئيلا””**” وهذا التباعد هو الذي يحافظ 
على كينونة التاريخ بوصفه تاريخ. مع ذلك فإن التقاطع الذي أكد عليه ريكور في حركة النموذج التفسيري 
باتجاه السرد وحركة البنية السردية باتجاه التفسير التاريخي يشهد على أهمية وواقعية المشكلة. 

ولحل هذه المشكلة يقترح ريكور منهج هوسرل ۳1055671 الذي طبقه بصدد العلم الغاليلي 
والنيوتوني وعنه يقول ريكور في ندوة عقدت على شرفه حملت عنوان "ريكور والسرد": "للعناية بهذه 
المشكلة عدت إلى منهج هوسرل في كتابه "الأزمة" وحين عرضت نفسي على منهج التساؤل الاسترجاعي... 
حاولت أن أبيّن أن هناك منطقة انتقالية فیما ببن الستوی التفسيري للتاریخ... وبین السرد" " وهو منهج 
ینقله ریکور ای مجال التاریخ ویعید ذات السوال. ما معنی القصدية التاریخیة؟ فيجيب: "بها أشير إلى 
معنی تعقل القصد الخالص الذي یشکل الطبيعة التاريخية للتاریخ وهنعها من الذوبان في أنواع المعرفة 
الأخرى التي يقترن التاريخ بها قران مصالح". 

إذا كان ريكور يضم صوته إلى صوت الفلاسفة الأنغلو-أميركيين -كما رأينا سابقا- عندما يلحون 


على ضرورة الشكل السردي لتمثيل الحدث التاريخيء فإنه يختلف معهم في تعليل الأثر التفسيري للسرد 
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التاريخي وذلك عندما ينتفي الفرق انتفاءٌ کلیا بین الشکل السردي والشکل التاريخي وهي نقطة الخلاف 
بينه وبينهم» حيث يقول في هذا الشأن: "لم آخضع للاغراء الذي فتن بعض منظري اللغة الانغليزية السردیین 
وأقصد بذلك اعتبار التفسير التاريخي مجرد إقليم من اطهارة السردية )2218 ععدعع11اء]12 كما لو كان 
التاریخ نوعا من جنس القصة" "۳" .فلیس من السهل رواية ما حدث ف ال ماضي. كما يروي مثلا الصحافي 
الرياضي متوالية من الأحداث أدت إلى نزاع بين فريقين وحينها يمكننا أن نتابع هذه القصص متابعة مثلی 
وآن نصدقها بوصفها طرقا ممكنة لإضفاء معنى على الأحداث المروية» لكننا لن نحس بأننا حصلنا على 
رواية تاريخية ۳ 

آهم ما یفرق التاریخ عن القصة هو مرجعية کل منهماء فإذا كان مرجع القصة الخیال» فإن مرجع 
التاریخ الواقع ممثلا في الوثائق والأثار ومختلف الشهادات التي توحي بأن حدث ما وقع فعلا في الماضي أو 
في الحاضر. ومهما قيل حول الجانب الانتقائي في جمع الوثائق وترتيبها وحول مضامينها الإيديولوجية ذات 
الانعكاس الذاتي الذي يفتقر إلى جانب املوضوعية. فان مجرد اللجوء یی الوئائق والأثار پرسم خطا فاصلا 
بين ما هو تاريخي وما هو قصصي أو بالأحرى بين ما هو واقعي وما هو خيالي» لأنه من خلال الوثائق 
يتعرض المؤرخ بلا كان موجودا من قبل وأخذ شكل آثار وشهادات* بخلاف الأديب الذي يعتمد بشكل 
كلي عل ملكة الخيال في كتابة قصصه ورواياته. 

إن المؤرخ على غرار الشاعر الذي ملك حسا شعريا واطموسيقي الذي ملك حسا فنيا وغيرهماء يملك 
حسا تاريخيا يتميز عن باقي الإحساسات الأخرى. يتحدث غادمير عن الحس التاريخي الفريد ويعرفه بأنه 
الموهبة التي يتمتع بها المؤرخ ودون هذا الحس لا يعد مؤرخا ف "أن نملك حسا تاريخيا هو أن نقهر 
السذاجة الطبيعية التي تجعلنا نحاكم الماضي تبعا لمقاييس بديهية لحياتنا الراهنة.... أن نملك حسا تاريخيا 
معناه أن نفكر صراحة في الأفق التاريخي الذي يمتد متلازما مع الحياة التي نحياها والتي عشناها من 
"LE‏ .فالحس التاريخي هو حس واقعي عشناه من قبل في الماضي ونعيشه في الحاضرء إنه انصهار أفق 
الماضي في أفق الحاضر. وهو الانصهار الذي يحقق للإنسان كينونته بإحداثه نوع من التفاعل بين أفق 
الذات في الماضي وأفقها في الوضع الراهن. 

هكذاء يظل التاريخ تاريخيا مصبوغا بصبغته اطنفردة رغم ارتباطه بالسرد هذا من جهة. من جهة 
أخرىء لا تعني هذه الفجوة كما يسميها ريكور القطيعة التامة بين السرد والتاريخ لأن "التاريخ لا يستطيع 
كما أرى أن يقطع كل علاقة مع السرد دون أن يفقد طبيعته التاريخية والعكس لا يمكن لهذه الرابطة أن 
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تكون مباشرة إلى الحد الذي يمكنه معه اعتبار التاريخ ببساطة نوعا من جنس القصة... وهنا تظهر الحاجة 
إلى نوع من الجدلية بين البحث التاريخي والكفاءة السردية””” .فهناك إذن. تبادل ضروري وحيوي يميز 
التاريخ والروايةء فالرواية هي تاريخ في حاجة إلى معام ومعايير تاريخية. والتاريخ بدوره لا يستغني عن 
الرواية أو السرد في تجميع أحداثه وإثبات علة حدوثه ۳ 

نستنتج» مما تقدم أنه إلى جانب الطبيعة السردية للتاريخ توجد طبيعة أخرى جوهرية هي 
الطبيعة القصدية آي التاريخية» فكون التاريخ سردا لا يعني أنه أصبح أدبا أو قصة وبالمثل فالتاريخ إذا 
قطع کل روابطه ملکة متابعة قصة. فهو سيفقد عندئذ طابعه المميز ويختزل إلى علم. وقي هذا التاريخ 


يميز ريكور بين عدة مستويات. 


ثانيا - مستويات التاریخ: 


1- التاريخ الوثائقي: 
وهو الذي يمكننا أن نحدد فيه بدقة طبيعة إجابتناء فيما يتعلق بعرض الأحداث أي أن نقول 
"صواب of‏ خطاً" فیما پخص بعض التواریخ والأحداث. إضافة إلى ذلك فإنه يتم في هذا المستوى تسوية 


أسئلة من نوع: كم كان عدد السجناء في معتقل الباستيل ليلة الرابع عشر من يوليو 1789" . 


2- التاريخ التفسيري: 
وهو الذي یشمل نقاش الأدوار التوالية للقوی الاجتماعية والاقتصادية في علاقتها مع القوی 


السياسية. ثم في علاقتها مع العنصر الحکاني الرتبط بالحدث ۳ 


3- التاریخ الشعري: 

وهو المستوى الذي تتشكل فيه الأصناف الكبرى التي تؤسس للفرد في صیغته الاجتماعية کالنهضة 
والثورة وهناك يأخذ مفهوم التاريخية معناه الأشد قوة بوصفه مفهوم جماعي”” ” .ينتج حسبه أمرين عن 
التاريخ الشعري الأول هو انتماء كل من التاريخ والقصة إلى السرد والثاني هو اللقاء بين الأدب والتاريخ ف 


"الافتراض المسبق الأول لشعرية خطاب تاريخي هو أن القصص والتاريخ ينتميان إلى الفئة نفسها بقدر ما 
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تعلق الأمر ببنائهما السرديء الافتراض المسبق الثاني أن هذا الجمع بين التاريخ والقصص يترتب عليه جمع 
آخر وهو هذه المرة جمع التاريخ والأدب معا" لهذا السبب يرى البعض أن كتابه "Temps et r٤6"‏ 
أهم الأسفار التي ألفت في القرن العشرين ميلادي وهذه الأهمية نابعة من جمعه بين تخصصين الأدب 
والفلسفة» حيث أن مؤلفه المذكور آنفا يعتبر "أهم عملية تأليف بين النظرية الأدبية والنظرية التاريخية 
آنتجت في قرننا هذ(" . 

على العموم» للتاريخ ثلاثة مستويات كما يقول ريكور: "هناك إذا ثلاثة مستويات ابتداء من 
التاریخ الوثائقي الذي یهتم معایبر الفحص, ثم التاریخ التفسيري المنفتح على التناظر فالتاريخ الذي يمكن 
أن نسميه بالشعري لأنه تاريخ حبك الفهم الذاتي لأمة عبر حكايتها المؤسسة" . 


-III‏ الطبيعة الرمزية 
والخبالية للتاریخ: 


ی جانب سردية وقصدية التاریخ يتميز أيضا بالرمزية والخيالية. 


آولا -الرمز: 


لا جدال في أن مهمة الفلسفة عند ریکور تدور حول الإنسان بأبعاده الثلاثة: الماضي الحاضر 
والمستقبل. والمتأمل في تجارب الإنسان لا يجدها تخرج عن كونها تجارب رمزية تروي قصصا وأساطيرء 
لذلك فالإنسان الذي كان حيوانا ناطقا في عرف أرسطو أصبح اليوم في عرف الكثير من الفلاسفة المعاصرين 
حيوانا رامزا ورمزياء إذ ينفرد عن جميع المخلوقات بقدرة استعمال الرموز والتعامل معها. وبعبارة أخرى 
يتميز بالسلوك الرمزيء فالرموز هي أفعال وأحداث وممارسات تحيط بالإنسان وبسلوكاته من جهة. وهي 
لا تخرج من جهة أخرى عن كونها مبتكرات إنسانية. 

من هذه الوجهة يمكن القولء بأن أهم معيار لدراسة الظاهرة الإنسانية يتعلق بمدى إسهام الفرد 


في النظام الرمزي السائد في حياة الجماعة ماضيا وحاضرا ومستقبلا بما هي أبعاد التاريخ. من هذا المنطلق 
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احتل الرمز في النظومة الفکرية لریکور موقعا ممیزه لیس في تجربة الشر كما مر سابقا فقطء بل في كل 
التجارب املعرفية ومنها التاریخ. فکیف یکون التاریخ رمزیا وهو الذي یتمیز بواقعية الحدث؟ 

لقد عبر ریکور عن واقعية التاریخ الرمزية عن طریق صياغة وتوسیع مفهوم ال محاكاة الأرسطية 
حتی یبن کیف هکن لخطاب مسبوك سبکا سردیا آن یکون رمزیا وواقعیا من غیر تناقض, ذلك لأن الشکل 
السردي مطعم بالشکل الرمز ي La forme narrative ainsi greffée sur le symbolique”‏ فالخطاب 
السردي لا یعکس فقط عالا مصنوعا سلفا بل یطوع امادة العطاة لیخلق منها [بداعا جدیدا. هكذا. يجب 
آن نفهم السرد التاريخي» صحیح هو ینطلق من حدث واقعي هذا الأخير يعتبر مادة خام يجب تشكيلها 
من جدید. و|ذا فهمنا السرد التاريخي على هذا النحوء فلن يكون مجرد آيقونة 16۵6لحداث الاضية, بل 
سیکون آیضا موشرا g 91 index‏ الأفعال التي تنتج آنواع آخری» تسمی آفعال تاريخية وان هذه الطبيعة 
المؤشرية في التاريخ هي التي تضمن ملاءمة مثیلاته الرمزية مع الأحداث الواقعية " یشیر ریکور ای 
ذلك بقوله: "إن هذه الصیاغات الرمزية للفعل هي حوامل لعناصر زمنية آکثر دقة, تنبع منها مباشرة 
قابلية الفعل لأن يكون مرويا" . 

إضافة إلى أن هذه الرمزية هي التي تجعل الفعل مروياء فإنها تضفي عليه أيضا قابلية القراءة 
والتآویل "هکذا هد النسق الرمزي الفعل بسياق وصفي وقبل أن تكون الرموز عرضة للتأويل فهي تمثل 
مؤوّلات ترتبط ارتباطا داخليا بفعل ماء بهذه الطريقة تضفي الرمزية مقروئية أولية على الفعل" loe‏ 
أن الرموز عنده نوعان: 

-رموز ضمنية: ونلمسها من اطعنی. 

-رموز صر يحة: ونلمسها مباشرة من القراءة الحرفية. 

يوضح هذين النوعين بقوله: "إذا كنت أتحدث بمزيد من الدقة عن الوساطة الرمزية. فذلك 
للتمييز في الرموز ذات الطبيعة الثقافية بين الرموز التي تكمن وراء الفعل... وبهذا المعنى نستطيع أن 
نتحدث عن رمزية ضمنية أو كامنة» في مقابل رمزية صريحة أو مستقلة"”7”. 

بهذه الطبيعة الرمزية التي تصبغ الفعل التاريخي سواء كانت صريحة أو ضمنية» تنفرد الأحداث 
التاريخية عن غيرها في کونها نتاج آفعال ناس یریدون آن یحیطوا العام الذي یعیشون فیه بابلعنی الرمزي 


لذلك يمكن تمثيل الحدث التاريخي واقعيا في خطاب رمزي, لأنه حدث رمزي OS de. Pa ieuh‏ 
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الصياغة السردية للأحداث التاريخية في رواية قصصية تفضي إلى تمثيل رمزي للعملیات التي تحاط فیها 
الحياة الإنسانية هعنی رمزي. 

نستنتج» أن تمثيل التجربة التاريخية رمزيا يكون في الخطاب السردي. لأنه بمتاز بالرمزية آکثر مما 
يتميز با منطقية. وإن الخطاب الرمزي عنده يقول دانما أكثر مما يقوله الخطاب الحرفي لمنطوق ما. لكن 
السؤال الذي يطرح نفسه. ما هو هذا الأكثر الذي يقوله الخطاب الرمزي عن التاريخ أكثر مما يقوله 
الخطاب الحرفي عنه؟ إنه لا يقول الواقعة التاريخية مكانها وزمانها فقطء بل يقول معنى تلك الحادثة 
والعبرة منها. «JUL‏ فالقول برمزية التاريخ لا يتضمن تناقضا متنكرا للقول بواقعيته. باختصارء التاريخ 


عملة لوجهين أحدهما واقعي والآخر رمزي والرمزي يعبر عن الواقعي. 


ثانيا -الخيال: 


إذا كان الراوي يبتكر الأحداث التي تنطوي عليها قصصه استجابة لمقتضيات الحبكة بالاعتماد على 
آلة الخيالء فإن ام مؤرخ لا يبتكر أحداث قصصه» بل عليه أن يعثر عليهاء لأنها سبق وأن أبتئكرت من طرف 
فاعلين إنسانيين» بمعنى آخر المرجع ال مباشر للخطاب القصصي هو الخيال وا مرجع المباشر للخطاب التاريخي 
هو الواقع. إذ يبدو أن التاريخ وحده هو الذي يرجع إلى الواقع حتى ولو كان ذلك الواقع واقعا ماضيا 
والتاريخ وحده يزعم بآنه يتحدث عن حقائق وقعت بالفعل, أما الروائي فيجهل الدليل الممادي المتمثل في 
الوثائق والأرشيف وهو ما يجعل الفرق كبير بين الواقع التاريخي ولا واقع التخييل”” وإذا كان الأمر 
كذلك. هل واقعية الحدث الماضي تمنع المؤرخ من اللجوء إلى الخيال؟ 

مثلما لا یتناقض الرمز مع الواقع فالخیال لا یتناقض مع الواقع» لذلك يطرح ريكور الطابع المزدوج 
للحقيقة التاريخية الواقعي-الخيالي. إذ يعتبر الأجناس السردية تحيل إلى التاريخ وإلى التخييل للدلالة على 
وظيفة مزدوجة ترتبط بواقع آفل وبالسرد الذي هو الامکان الذي یسمح للفعل بالظهور "۲ .يشكل الخيال 
إذنء مقوما أساسيا من مقومات السرد التاريخي إلى جانب الواقع والرمزء إذ يصرٌ ريكور على أن الأخيلة لا 
تشير إلى الواقع» بل إنها تنقله فعلا. ولذلك فإن الأعمال الخيالية لا تقل واقعية عن الأشياء التي تمثلها. لكن 


كيف ذلك؟ 
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يؤكد ريكور ويصر على أن للخيال القدرة على نقل وتمثيل الممارسة الواقعية,. إلى حد أن النص 
الخيالي يستهدف واقعا نسميه عاما. هكذاء تنقل الأخيلة الواقع الإنساني باختراعها عالما ممكنا يتقاطع مع 
عام القارئ” de.‏ الخيال الذي يفرق السرد عن التاريخ على مستوى المرجع يعود فيجمعهما على 
مستوى الأسلوب. وكون مرجعية التاريخ واقعية لا تعني استغناء المؤرخ عن الخيالء بل هو في حاجة أكثر 
من غيره إلى آلة الخيال لإثبات واقعية الحدث التاريخيء. فبفضل صيغته السردية يشبه الخطاب التاريخي 
تلك الخيالات الأدبية, مثل الملاحم والروايات ولرولان بارت 821565 101324ومدرسة الحوليات الحق في 
التأكيد على هذه المشابهات 2 .ولكن بدلا من اعتبار هذا علامة على ضعف التاريخ» يؤوله ريكور قوة 
له لذلك يرى أن مشكلة التقاطع بين التاريخ والخيال ما كانت لتناقش لو مم يكن بين رواية التاريخ 
ورواية الخيال تبادل وظيفي". 

وفقا لريكور لا يجب إنكار اللاتماثل asymétrie‏ « بل يجب الاعتماد عليه لإدراك التقاطع أو 
le chiasme Cl‏ اه Le croisement‏ 39794 بين مرجعية التاريخ ومرجعية الخيالء إذ لا ينبغي القول 
بأن الخيال لا مرجع له» مثلما Y‏ ينبغي القول بأن التاريخ يرجع إلى الماضي بالطريقة نفسها التي ترجع بها 
العلوم التجريبية ای الواقع» لأن القول بأن الخيال لا مرجع له إنما يحصر التخييل في دور انفعالي فقط. 
والحال أن عاط التخييل هو مختبر للأشكال نحاول داخله إنجاز تشخيصات ممكنة للفعل وفي هذا ا مستوى 
يكون المرجع وكأنه معلق والفعل المحاي هو فعل مٌحاقّ وعاط التخييل في هذه المرحلة من التعليق ما هو 
إلا عام النص du texte‏ 720206 1.6 وعرض النص. 

وما كان التاريخ أيضا لا يرجع إلى الماضي الواقعي كما ترجع العلوم التجريبية إلى الواقع الحاض 
فإن للخيال دور في ذلك المرجع الواقعي. ومن ثمة. فمرجع التاريخ قريب من مرجع الخيال. لكن السؤال 
الذي يطرح نفسه هنا: ما هي الوظيفة التي يقوم بها الخيال في التاريخ أو في سرد التاريخ؟ 

يرى ريكور أن الخيال يؤدي دورا تكميليا للتاريخ» فالثغرات التي تغفل عنها الذاكرة التاريخية 
يسدها الخيالء "فكل ما في التاريخ كان مكبوتا ومذبوحاء هنا يرى المرء كيف يأتي الخيال ليمدٌ يد العون 
للتاريخ» فالتاريخ هو الذي يحرر هذه الإمكانيات المكبوتة... ويمكن القولء بأن أي حدث يتحقق يكون قد 
اغتصب مكان إمكانيات مجهضة والخيال هو وحده الذي ينقذ هذه الإمكانيات ويعيدها في الوقت نفسه 
ی التاریخ "۳" .بهذاء فإن إعادة بناء الماضي هو جهد متزاوج بين عمل المخيلة وعمل ال مؤرخ أو بين 


مرجعين: 
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-مرجع مباشر هو الحدث الاضي. 

-مرجع منتج وهو الخیال ومعا یشکلان الحدث التاريخي الاضي QU à‏ جدید " ومبتکر هو 
القصة أو الرواية. 

لذلك يرى ريكور أن المؤرخين يجب أن لا يشعروا بالإحراج لوجود تشابه بين قصص خيالية 
وقصص تاريخية. فالقصص التاريخية والخيالية متشابهة حتى لو اختلفتا مرجعاء لكن رغم هذا الاختلاف 
يذهب ريكور إلى أن القرب بين المرجعين وارد -أي بين مرجع التاريخ (الواقع) ومرجع القصص (الخیال)- 
وأن الخلاف بينهما خلاف في الشكل لا في المضمون فنحن حسبه نستعين بالخيال ليس لأن اللماضي أصبح لا 
واقعيء بل لأن الواقع الماضي لا يمكن إعادته كما حدث. وباختفاء المرجعية المفترضة للواقع التاريخي ألا 
يلجأ التاريخ إلى Saal jlah FEJL‏ التاريخي والواقعي بالصدق الفني والجمالي. 

بصرف النظر عن کون السرد الخيالي نقیضا مقابلا للسرد التاريخي» فإنه مكمله وحليفه في 
الجهود الانسانی الشامل للتأمل في سر الزمانية. وفي الحقيقة يسمح الخيال للمؤرخين أن يدركوا إدراكا 
واضحا الاهتمام الميتافيزيقي الذي يطبع جهدهم التقليدي في رواية ll‏ في قالب قصة FF‏ 

على أن الخيال الذي أفاض ريكور في الحديث عنه ليس المقصود منه أي خيال. بل هو خيال 
منتج» لذلك ری آن بناء الوُرخ لحبکة الأحداث التاريخية لا مکن آن یکون نتاج تجربة الخیال التي يتمتع 
بها کاتب القصص الخيالية. وهنا یکمن الفرق بین خیال التاریخ وخیال القصص. فالخیال الابداعي هیز 
التاريخ يقول: "إن ابتكار الحكاية/الحبكة يظل في أساسه بناء تخيليا جديدا لحقل الفعل الانسانی... ون 
ا محاكاة بالفعل ليست نسخة: بقدر ما هي إعادة بناء بواسطة الخيال الخلاق"“” .إذ يفترض نسق البناء 
المعرفي في حقل التاريخ نوعا من الكفاءة الذهنية المميزة دونها لا يمكن النفاذ إلى ال ماضي والمقصود بها 
المخيلة المنتجة التي هي حسب ريكور ملكة تأليفية قوامها الجمع في رؤية سردية مؤتلفة بين ما هو 
عقلاني محض وما هو حدسي محض. 

طبقا لهذا التصور, فإن الحقيقة التي يفرزها الخطاب التاريخي هي حقيقة مبنية على الإدراك 
المزدوج للواقع والذي لا يتناقض فيه التخمين مع العقل والخيال مع الواقع. وفيه تترجم المخيلة المنتجة 
الواقع التاريخي إلى واقع سرديء لذلك يرى البعض أن المعرفة التاريخية في حاجة ماسة إلى التخييل لإدراك 


المادة التاريخية التي يشتغل عليها المؤرخ» فكل الوثائق بجميع أنواعها لا تغنيه عن اعتماد هذه الملكة 7 . 
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بناء على ما تقدم, لا يسعنا إلا أن نسلم بالدور الأساسي للخيال المبدع في المعرفة التاريخية من 
أجل خلق وكشف ما كان قد حدث فعلا ومن أجل إضفاء مسحة فنية واستطيقية أيضا للرواية التاريخية 
التي لا تختلف عن الرواية الأدبية إلا في الموضوع باعتبار الأولى تتناول موضوعا من الواقع وبالضبط من 
التاریخ الاضي للجماعة. أما الثانية فمستوحاة من خيال الأديب. والخيال بهذا المفهوم أخذه ريكور من 
GÈ l `J « Kant hsls‏ يردد عبارة مشهورة في مختلف حواراته ومقالاته: "سأظل دانما مدينا لكانط إذ 
يمكنني القول. م أتوقف أبدا عن اعتبار نفسي ما بعد كانطي» بل وأيضا كانطي ما بعد PE eus‏ 

فهناك التقاء بينهما'” إذ يمكن تأويل نظرية السرد بصفة عامة عند ريكور بوصفها محاولة 
لصياغة فكرة كانط عن الرسوم Js>s .d oi dèlo schématisme Fil al‏ هذه ال مسألة يقول 
ريكور: "إن الطريق الوحيد لصياغة مشكلة الخيال من زاوية نظرية دلالية... هو البدء بالخيال الإبداعي 
بالعنی الكانطي "سح 

إن السرد عند ریکور هو شکل من آشکال التخطيطية والتي هي ناتجة عن الخیال الابداعي التي 
تشکل الزمن الانساني سواء في الروايات أو التواريخ 2 .وإذا كان الخيال المنتج في الأساس وظيفة تأليفية. 
فهو قادر على خلق الوحدة من اختلاف العناصر. وإن البعد التصويري الذي استوحاه ريكور من كانط 
يجعل السرد التاريخي ليس مجرد متوالية من الأحداث والأفعال بل وحدة تصويرية تعتمد آلية التشكيل. 
باختصار, odl‏ مثلها مثل التخطيطية تقوم علی الخیال النتج» یقول بهذا الخصوص: "الذي يربط الفهم 
والحدس [هو الشیم] عن طریق تولید تألیفات عقلية وحدسية وکذلك الحبك فهو یولد معقولية مخلوطة, 
فکرة القصة والتقدیم الحدسي للظروف والشخصیات والشاهد" . 

لكن مع ذلك ينتقد ریکور کانط À‏ اهماله الأبعاد التاريخية والاجتماعية للخیال الابداعي فخیال 
الفنان الاپداعي وحده لا یستطیع الاتصال بالآخرین ما م یأخذ من التجر الاجتماعي الوروثات» لذلك پری 
البعض آن ریکور بتصنیفه السرد شکلا من آشکال الخیال الابداعي م يقدم مادة أدبية فقط بل قدم ساسا 
تحلیلیا عمیقا لفكرة کانط عن الخیال الابداعي آي کساه لحما آدبیا ودما لغویا بعد آن کان هیکلا عظمیا 
عند كانما لفقم 

واحدة من أهم نتائج استعمال التاريخ للخيال المنتج هي الوحدة الحميمية كما يدعوها ريكور 
بين الخیال التاريخي واعادة التفعیل, فإعادة التفعيل أو إعادة التشكيل هي غاية الخيال التاريخي والخيال 


التاريخي في المقابل هو آلة إعادة التفعيل وبواسطة هذا التعاطف بين الخيال التاريخي وإعادة التفعيل 
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يقترب مني الأخر الذي هو غريب عني 2 فالتاریخ هو عادة تشکیل لأحداث ماضية بآلة الخيال التي 
من شأنها أن ترصد الصلات بين الأحداث المتنافرة والمتشعبة عن طريق بناء الحبكات. 

ما مكن الوقوف عليه في الأخير» هو أن التاريخ يتمفصل مع السرد في عدّة نقاطء مما يعطي 
للتاريخ طبيعة سردية روائية فيتشكل قصة تصف الأحداث والشخصیات» هذه الأخيرة لا تنفي التاريخ 
ككيان مستقل له جانب تاريخي-رمزي- خيالي مما يعني أن إمكانية التنافذ بينهما واردة وممكنة على أن 
هذه الإمكانية لا تتعدى سياج التداخل والتشابك إلى الانصهار والذوبان. والسؤال الذي يفرض نفسه هنا 


هو: ما هي أهمية هذا التنافذ بين السرد والتاريخ؟ ثم ما هي المشكلات التي تعترض هذا التخصص؟ 
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الفصل الثاني البنية الأنطولوجية 


والابستمولوجية للسرد التاريخي 


تناولنا في الفصل الأول طبيعة المعرفة التاريخية بأبعادها الثلاث: السرد. القصد والخيال والرمز 
وهي تتفاعل لتقدم تصورات متنوعة للتاريخ وكان من ثمار هذا التفاعل ظهور تخصص جديد في إطار ما 
أسماه ريكور بالسرد التاريخي. وقد استهدف هذا الحقل المعرفي وضع عدد من المبادئ والقواعد التي 
تساعد في الوصول إلى معرفة تاريخية متميزة. لعل أول ما يتبادر إلى ذهن المتأمل في قضايا السرد التاريخي 
خاصة بعد أن أصبح التزاوج بينهما ممكنا بل وأكيداء هو مساءلة هذا المفهوم من منظور أنطولوجي 
وابستمولوجي وذلك للوقوف علی الفاهیم الأنطولوجية والشکلات الابستمولوجية التي تواجه السرد 


التاريخي. 


- آنطولوجا السرد التاریخی: 


نظرية السرد التاريخي تقوم علی عدة مفاهیم آنطولوجية. من بینها نجد: 


آولا -التجربة الزمنية للانسان 
$ السرد التار بخی: 


یشکل الزمان قدها وحدیثا مدار بحث ودراسة ف آغلب امیادین امعرفية العلمية والاذسانية 
فاطعرفة الانسانیة تنبثق عن الزمن ولا وجود طعرفة دون زمن. وف اطار مییزه عن الحیوان وصف الانسان 
بصفات عدة فقیل عنه حیوان ناطق ومفکر وقیل حیوان اجتماعي بطبعه. کما قیل عنه حیوان متکلم 
ولغوي وآخلاقي وغیرها من الصفات التي تجعله فریدء ویجوز لنا نی هذا السیاق آن نصفه آیضا بأنه 
حیوان تاريخي زمانيء إذ شتان بين الإنسان الذي كسر حدود ال مكان إلى ما هو خارج الکان وبين الحيوان 
الذي لا تستطيع قدراته أن تمتد أكثر مما تتطلبه حاجاته البيولوجية. ومثلما لا يستطيع أن يتخطى حدود 
المكانء فإنه لا يستطيع أن یفلت من قیود الزمان» فالحیوان أسير اللحظة الحاضرة لا يمكنه أن ينفذ إلى 
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ماضيه ولا أن يتطلع إلى مستقبله. آما الانسان فهو الکائن الوحید الذي یعیش الزمان بأبعاده الثلاثة: 
الماضيء الحاضر اللستقبل. 

إضافة إلى الرمز والخيال يشكل الزمن مقوما أساسيا من مقومات السرد التاريخي وبشأنه یقول 
ريكور: "ومن هذه التبادلات الحميمية بين إضفاء الصفة التاريخية على السرد القصصي وإضفاء الصفة 
الخيالية على السرد التاريخي پتولد ما نسمیه بالزمان الانساني ۲ والحقيقة آن موضوع الزمان عند 
ریکور یطول تحلیله وشرحه لهذا سنتوقف علی ما هس بشکل مباشر موضوع بحثنا وتحدیدا الجانب 
التعلق بالسرد. 

یبداً ریکور تحلیله للزمان بالقول: "سیتکرر القول مرارا في سیاق هذه الدراسة [کتابه "الزمان 
والسرد"] لٍن الزمن یصير زمنا ٍنسانیا مادام پنتظم وفقا لانتظام مط السرد وآن السرد بدوره یکون ذا معنی 
مادام یصور ملامح التجربة الزمانية "۳" .فکیف پرتبط الزمن بالسرد والسرد بالزمن؟ ثم کیف يضفي السرد 
علی الزمان خاصية الانسانیة؟ وهل فعلا الزمان لا يصير إنسانيا إلا عندما يصير محكيا؟ ثم كيف يكون 
اطرور بالحکي هو ارتقاء بزمن الکون ای زمن الانسان؟ وذلك انطلاقا من مقولته: "آمسك بشکل ثابت 
بوجود قراء‌تین اثنتین للزمن قراءة کوسمولوجية وقراءة سیکولوجية» زمن الکون وزمن النفس"" .وهو ما 
یقودنا ای سوال آهم یتعلق ماهية الزمن هل هو زمن كوسمولوجي زمن الوقت والساعات والراحل التي 
هر بها الواحد فینا من لحظة میلاده ای لحظة وفاته؟ آم هو زمن سيكولوجي زمن الدهومة والاتصال بین 
ماضینا وحاضرنا ومستقبلنا؟ قبل آن نجیب عن هذه التساؤلات. من الحري بنا أن نبحث في الجذور 
التاريخية للزمان عند ريكور. 

يقف ريكور في "Temps et récit" GLS‏ 489 مطولة لتحليل الزمان عند أوغسطين على أن 
اختياره لهذا الأخير لم يكن عشوائياء بل انتقائيا وذلك لأن الزمان عند أوغسطين في رأيه مكمل للحبكة عند 
أرسطو وهي النقطة التي اهتدى إليها ريكور بنوع من الإلهام هذا ما يتجلى من خلال قوله: "ليس في 
مقدوري آن آحدد بالضبط اللحظة التي حصل لي فیها نوع من الالهام. يعني حدس بوجود علاقة تواز 
مقلوب بين النظرية الأوغسطينية عن الزمن ومفهوم الميثوس عند أرسطو... في البويطيقاء کون الزمن مُبَنْينْ 
[أي يأخذ شكل بنية] في حكاية هي الورقة التي لعبتها". 

إضافة إلى هذا السبب هناك سبب آخرء فإذا كان أرسطو قد تحدث عن الزمان الكوني (الطبيعي)» 


فإن أوغسطين تحدث عن الزمان النفسي (الإنساني)» فضلا عن ذلك فإن اختيار ريكور لأوغسطين إنما كان 
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لبحث نقاط التقاء واشتراك بین تجربة زمنية عند آوغسطین وتجربة لغوية عند آرسطو. ومادمنا قد توقفنا 
عند التجربة اللغوية من خلال الحبكة الأرسطية. فإن ذلك يدفعنا لنتساءل عن ماهية الزمان عند 
أوغسطين؟ وكيف يكمل استعصاء مفهوم الحبكة عند أرسطو؟ 

يتحدث أوغسطين بشيء من الشك والارتياب عن وجود الزمن ولا وجوده في قوله: "وعليه فإننا 
كما قلت نقيس الزمن في أثناء مروره ولو سئلت من أين لك هذا؟ لأجبت: (من قياسنا لأننا لا نقيس إلا 
ا موجود وا لمستقبل كالماضي لا وجود لهما الآن) ولكن كيف نستطيع أن نقيس الحاضر طاللا لا امتداد له, لا 
يقاس إلا أثناء مروره وحين يمر يستحيل قياسه لأنه لا يعود قابلا للوجود" ۳" .یقرر ریکور آن آوغسطین 
بتساؤلاته هذه عن الزمن وقياسه. إنما أضفى التباسا وغموضا عليه وتتمثل هذه الخاصية الملتبسة للزمن 
في وجود الزمن ولا وجوده وهذا ما يذكرنا به ريكور في نصه القائل: "ظاهراتية الزمن تنبشق من سؤال 
أنطولوجي ما الزمن إذن؟... ما إن يطرح هذا السؤال حتى تتدافع ا لمصاعب القديمة بخصوص وجود الزمن 
ولا وجو ده" 

ان هذا الالتباس حسب ریکور يطرح عدّة مفارقات:27200:6 آهمها علی الاطلاق مفارقة 
النفس» فإذا كان الزمان عند أوغسطين هو انتفاخ الروح. فكيف ينتفخ ويتمدد وهو غير موجود؟ كيف 
نقيس ما لا يوجد ها يوجد؟ فمفارقة "القياس هي نتيجة مباشرة لوجود الزمن ولا وجوده"”” .بهذا 
تحدثء ريكور عن طابع معضلي للزمن يظهر في مظهرين: من جهة معضلة وجود أو عدم وجود الزمان 
ومن جهة آخری معضلة قیاسه "7" .ولحل هذا الالتباس لابد من العودة إلى الحبكة الأرسطية وعلى هذا 
الأساس يعرف ريكور الزمان بأنه: "النسق الوسيط المتجانس في الوقت نفسه مع المحسوس الذي فيه يكون 
أسلوب التبعثر والتمدد”*” .بين الزمن الكوسمولوجي والزمن السيكولوجي ينشأ زمن وسيط يجمع بينهما 
هو الزمن السردي. 

ترتبط خبرة الزمن بالسرد ارتباطا وثيقاء فكل سرد هو زماني في جوهره سواء كان هذا السرد 
تاريخي أو خيالي والزمن يصبح زمنا إنسانيا بقدر ما ينتظم في روايات والروايات تكون ذات معنى بقدر ما 
تمثل وجوديا في الزمن "* فمبتغی الزمان هو اقتناص الارتباط الدلالي بین الوظيفة السردية والتجربة 
الإنسانية للزمن الذي يتبدى في الحبكة بوصفها إعادة تشكيل العام فالسرد هو الذي يعطي لتتابع 
الأحداث تسلسلا دلاليا عن طريق ربط الأسباب والوسائل والغايات داخل حبكة للتاريخ المحكي. لذلك 


فالسرد هو السبيل الوحيد لإدراك الزمن فالزمن لا ندركه وإذا أدركناه لابد أن يكون مسرودا لأن تجاربنا 


66 


في الحياة والزمن لا تفهم الا نی ضوء السرودات. علیه» تتم صلة الانسان بالعام عبر الزمانية ومن خلال 
البحالة. لذلك عندما یطرح سوّال السرد [ما ی سیاق التصور عبر الصياغة التصورية التي تقول بوجود بنية 
سردية عبر إعادة التصوير التي هي حركة زمنية””. 

ان السوولية التي یضعها ریکور علی عاتقه مزدوجة. فمن جهة یکشف امضامین الزمنية لنموذج 
آرسطو -الحبکة- ومن جهة آخری. یکشف القالب السردي لنموذج آوغسطین -الزمن- یقول: "یصیر الزمن 
إنسانيا بقدر ما یتم التعبیر عنه من خلال طريقة سردية ویتوفر السرد علی معناه الکامل حين يصير شرطا 
للوجود el‏ 

فكل ما نحكيه يحدث في الزمن ویستغرق زمنا ويجري زمنیا وکل سبرورة زمنية غير معترف بها إلا 
بقدر ما هي قابلة للسرد وهو ما ذهب إليه تودوروف 1000707 الذي یربط بين القصة والزمن فیعرف 
القصة بأنها: "نص ذو انتشار و كم وهو ما ذهب إليه جيرار جنيت 662666 0612210 أيضا الذي أكد 
على ضرورة وأولية اللحظات الزمنية على اللحظات المكانية في السرد. فإذا كان يمكنني أن أروي حكاية 
بكيفية جيدة دون تحديد ابلکان, فإنه يستحيل عدم تحديد زمان فعل الروي الذي أقوم به. لأني pile‏ 
باستعمال أحد الأزمنة الثلاث: امماضي الحاضر والمستقبل. وعليه. سرد رواية نما هو تمثیل للزمان "" سواء 
کان زمانا ماضیا آو زمانا حاضرا و زمانا مستقبلیا. 

علما آن الزمن عند أوغسطين ولید الانقطاع املتواصل gu‏ ثلاثة مظاهر للحاضر وهذا ما نستشفه 
في قول آوغسطین: "خطاً آن نقول بوجود ثلاثة آزمنة: ااضي والحاضر والستقبل وقد يكون الأصح أن 
نقول: فی الکون آزمنة ثلائة حاضر اماضي وحاضر الحاضر وحاضر الستقبل» فحاضر الأشياء الماضية هو 
الذاكرة وحاضر الأشياء الحاضرة هو الرؤية المباشرة وحاضر الأشياء المستقبلية هو الترقب"27 .نستنتج مما 
تقدم» أنه من أجل فهم آفضل لطرق وآسالیب السرد یجب بیان صلة السرد بالزمان» فالسرد الحقيقي هو 
القادر علی خلق وابداع لحظة زمنية حاضرة آما السرد الآخر فهو لا يظهر لحظة الحاضرء على العكس من 
ذلك یعمل علی تهدهها ۳ 

وما آن السرد وثیق الصلة بالزمن. فکذلك السرد التاريخي یرتبط بالزمن» إذ ينشط المؤرخ ليعيد 
تعريف الأبعاد الثلاثة للزمن في علاقتها بالحاضر القصصي. فالسرد التاريخي هو الشكل الذي تعرف به 


الذات ذاتها في الوقت المناسب وحتى تتعرف على هويتها يجب أن تحول مسروداتها إلى تاريخ محكي مما 
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يعني آن علاقة السرد التاريخي بالزمان هي علاقة جوهرية ولیست مجرد اطار یحصر التجربة السردية 
بالحدث الماضي إنما هي تأليف بين صيغتي الراهن واللستقبل بصیغ زمانية متجذرة. 

بهذا العنی» هکن القول آن السرد التاريخي هو حارس الزمن الاضي ووجود الذات باعتبارها 
موجودة في الزمن هي کیان یتخذ شکل رواية ون فهم الذاتية لا ینفصل عن الطريقة التي یتم بها رواية 
قصص ذوات أخرى*” .ضمن هذا السياق التحاوري يمكننا الوقوف على الأهمية البالغة لكل عملية 
تأريخية تعمل على فهم الذات وفق حضورها الزمني لحظة سردها لذاتها ولغيرها. 

في هذا الإطار لا يتبنى ريكور مشروع أوغسطين فقطء بل مشروع هايدغر أيضاء فنظرية ريكور 
هي استمرار لمشروع هايدغر في الوجود الإنساني بوصفه زمانيا. فالإستراتيجية التي يتبعها ريكور في كتابه 
"الزمان والسرد" تتجلى في ربطه بين سمات المرويات (بداية» وسطء نهاية) بما يقابلها من سمات الزمانية 
عند هایدغر (التاريخية. الزمن...). یحلل ریکور ثلاث خصائص للتاريخية عند هايدغر: 

-«ظهور الزمن ممتدا بین اطبلاد واطوت. 

-اتجاه الهم“ نحو اممستقبل. 

-الآنية كالهم تتوسط ايلاد والموت. 

لکن ریکور لا یواصل مشروع هایدغر وحسب. بل یصوب بعض املوضوعات تصویبا سردیا Y‏ 
يرفض مسيرة هايدغر القصيرة إلى الأنطولوجيا ويقترح مسيرة طويلة غير مباشرة عن طریق الوساطة 
الدلالية مثل العلامات والرموز والنصوص واطرویات وهو الأمر الذي يهمنا هناء فإذا كان هايدغر يصف 
الزمانية مباشرة بعون من الظاهراتية» فإن ريكور يفضل الاقتراب من مشكلات الزمان بزاد من النظرية 
السردية. تضيف أيضا نظرية ريكور السردية لوجودية هايدغر الزمانية بعدا اجتماعياء إذ يخطئ هايدغر 
حسب ریکور عندما پجرد الوجود من بعده الاجتماعي, آي عام الآخرین الذین عاشوا قبلنا ویعیشون معنا 
وسیعیشون بعدنا وینقلون لنا تجاربهم بواسطة السرد ۲ 

ٍن الزمان السردي عند ریکور یحمل دلالتین: 

-زمن التفاعل بین مختلف الشخصیات والظروف. 

-«زمن جمهور القصة ومستمعیها ۳ 

وعلیه. فالتاریخانیة هي استدعاء الزمانية للتفکیر بالوجود» لیس الوجود الفردي بل الوجود 


الاجتماعي» هکذا یترجم ریکور الأنثربولوجیا الثنائية لدی هایدغر ای ثالوث bob‏ یفکر بالوجود والزمان 
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من خلال وساطة السرد ۳" .فنظرية ریکور السردية آلحقت بزمانية هایدغر لیس فقط تطبیقا لغویا بل 
بعدا اجتماعیا آیضاء بغض النظر عن هذاء فإن ريكور يستند في الزمن إلى نظرية أوغسطين ونظرية 
هايدغرء ويعتقد أن قراءة هذه النظريات تحت مجهر السرد هو تقوية لهاء نلمس ذلك في قوله: "لم تظهر 
لي إعادة قراءة القديس أوغسطين... وهايدغر من زاوية الحكاني بمثابة طعن في فلسفاتهم. ولكن كتقوية 
لمواقفهم المتوالية في مواجهة الزمن الكوني... أجعل هكذا من الحي المعيار الذي يميز بين الزمن النفسي 


+ ,12501 
والزمن الکونی ‏ . 


يؤكد ريكور إذنء بآن الانسان من خلال الخطاب السردي يعيد بناء تجربته الزمانية کي يسيطر 
علیها ویعیشهاء لذلك یخطی من يعتقد أن هناك رواية لا زمنية" سواء کانت هذه الرواية تاريخية آو 
غیر تاريخية» فما یقوله التاریخ الزمني لیس مجرد آحداث حدثت وهنا یکمن الاختلاف بين تجربة الزمن 
بوصفه مجرد تسلسل وبين تجربة الزمانية التي تكتسي فیها الأحداث مظهر قصص ذات بداية» وسط 
ونهاية» فالکتابة التاريخية والأدبية هنظار ریکور لا تخرجان عن سیاج الزمانية ومهما بلغت درجة 
الاختلاف بين مرجع كل منهما یظل مضمونهما الأخیر واحد وهو بنية الزمن الانساني. 

ما نستنتجه أخيراء آن ریکور یستعرض مفاهیم عديدة للزمن» غير أنه يركز على اثنين وهو ينطلق 
بداية من تجربة أوغسطين والذي تحدث عن زمن النفس في تجربتها الداخلية وتوقف عند أرسطو الذي 
تحدث عن زمان فزيائي والسبيل إلى ردم الهوة بينهما هو أن يعيد المرء صياغة عالمه في حكاية يرويها 
وجوهر هذه الحكاية حبكة وجوهر الحبكة تصوير. من هنا فإن كل عام سردي هو عام الطابع الزمني 
للتجربة الإنسانية. فالتجربة الإنسانية كما يعيشها المرء في تاريخه هي تجربة زمنية. لكن إذا كان ريكور 
دانما یحاول آن یقنعنا بآن الراویات التاريخية والخيالية يجب أن تفهم على أساس قصصي وسردي. جوهر 
السرد هو الزمن. فهل يمكن أن نعمم هذه القراءة على مختلف الأعمال الفلسفية وبالتحديد ثلاثية بول 


ریکور "الزمان والسرد"؟ 
یتعرض الزمان حسب ریکور ال عدة استعصاء‌ات من بينها كيفية انتقال المؤلف من العمل 


الأدبي الخيالي إلى كتابة التاريخ الذي يتميز بواقعية الحدث. والزمان كما مر معنا عند أوغسطين يأخذ 


دانما صورة الحاضر الأبدي الذي يلغي الماضي والمستقبل: الأول بأن يحيله إلى ذاكرة في الحاضر والثاني بأن 
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يجعله مجرد توقع حاضر ما سيآتي» لقد حاول ريكور أن يحل هذا الإشكال بإقامة تاريخ نسبي متعدد 


الحقائق. كيف ذلك؟ 


ثانيا -التاريخ وتعدد دوائر الحقيقة: 


انطلاقا من أن التاريخ هو لون من آلوان العرفة البشرية. فان علاقة الذات الباحثة موضوع 
البحث تأسس على صلة تفاعلية وثيقة قلما تضاهیها علاقات آخری ف میادین معرفية مغايرة. ولما كان 
التاریخ مفهوما حرکیا قانما علی صيرورة زمنية» فإن المؤرخ وهو كائن بشري لا يمكنه أن يؤسس إلا لمعرفة 
تاريخية محددة في الزمان والکان 7 .إن وجود حقيقة واحدة عند ريكور ليست إلا إغراء ماكراء بل إن 
مستوياتها متعددة وفي هذا الإطار يشن حملة واسعة على المنظور الانتقائي لفلسفات التاريخ الذي بموجبه 
تبوح کل فلسفات التاریخ بالشيء ذاته. بحیث تخترق التاریخ کله غاية واحدة وهي الحقيقة الطلقة ۳" . 
ومن 2» پتبخر الحلم في وجود موضوعية علمية للتاریخ. 

وکما یری غادمیر آول شرط لامكانية قیام علم تاريخي هو آن موضوع الدراسة والدارس لا 
یتمایزان ۳ .وما کانت الذات الدارسة للتاریخ منصهرة مع موضوع هذا التاريخ, فان وجود حقيقة واحدة 
À‏ التاریخ هو ضرب من الستحیل. 

على شاكلة هذا الرأي يذهب أيضا ديلتاي 1606 الذي سار على خطى "نقد العقل الحض " 
"critique de la raison pure"‏ $ تأسيس مشروعه نقد العقل التاريخي critique de la raison‏ 
o historique‏ العقل التاريخي في حاجة إلى تبرير علمي بالطريقة ذاتها التي يبرر بها العقل الحض 
الذي فوض اليتافيزيقا كمعرفة عقلية للعامم والروح والإله. وبالتاليء يصير دليلا على وجود مساحة داخل 
العقل تبرر استخدام المفاهيم الماقبلية. فكذلك يجب أن يكون العقل التاريخي. من هناء فالتاریخ لا هکنه 
أن يكون معرفة تجريبية محضة ”. 

آهم ال مفاهيم المستعملة في هذا المنعطف هي الدينامية» اللانظام» اللاخطبة اللاتنبئية والتناظر 
كما أن هناك مفاهيم لسانية أسهمت في هذا الاتجاه ومن أشهر الذين استجابوا لهذه المفاهيم دريدا 
48 زذي قرر أنه ليس هناك اتجاه ضروري للتأريخ أو لنظام التاريخ» بالنسبة له التاريخ ليس له 


بداية وأصل. وبالتالي لا نهاية له ومادام الأمر كذلك ليس هناك حتمية ولا اتجاه ولا تنبؤ. ومن ĀE‏ 
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فالحقيقة ليست موجودة سلفاء لذلك یری البعض آن الوضوعية التاريخية مشوبة مواقف ال قرخ 
وانفعالاته» لیس معنى هذا أن هذه الذاتية مطلقة وإنما هي متأثرة بالجماعات الاجتماعية. وعلیه» فان 
الحقيقة مشروع لیس معطی ilu‏ .بل هي آشبه ما تکون هشروع الذات الذي لا یوجد تاما وکاملا بل 
يظل یتأسس ضمن معطیات الجماعة التي یعیش معها. 

لقد تأثرت الأْبحاث التاريخية بهذه النقلة الابستمولوجية من الحتمية لل الصادفة ومن الخطية 
إلى اللاخطية ومن الحقيقة المطلقة والواحدة إلى الحقيقة النسبية والمتعددة. علماء أن هذه المفاهيم لم 
تؤثر على مستوى المنهج فقطء بل على مستوى الموضوع أيضاء إذ صار المؤرخون يبحثون في الأقليات بدلا 
من الاهتمام بالنماذج البطولية. 

وفي ذات السياق يوجه ريكور نقدا لاذعا لفلسفة هيغل 716861 التي حاولت أن تكون شاملة, 
فالتاریخ الفلسفي للعام کما یقول هيغل: "ليس المقصود منه مجموعة من التأملات حول التاريخ أملتها 
دراسة وثائقه.... بل المقصود تاريخ العام نفسه"”” ومثل هذا اللون من التاريخ يجب أن يبتعد عن 
الأساطير وكل ما له صلة بالقصة والشعرء لأنها ليست إلا صورا غامضة في فهم التاريخ. 

والحقيقة أن أول من أطلق فكرة تاريخ شمولي هو كانط وذلك في بحثه: "فكرة التاريخ الشامل 
من زاوية السياسة الكونية" وفيه يسمي الذي يقوم بهذه المهمة بالفیلسوف المؤرخ» فهو فيلسوف لتمييزه 
بين ما هو مهم في القضايا الإنسانية وهو مؤرخ لأنه قادر على استيعاب تاريخ كل العصور, إن هذا المشروع 
الكانطي لكتابة تاريخ شامل يجمع الماضي مع الحاضر مع المستقبل في وحدة منطقية انتقل إلى 
هيغل "2 وهي الشمولية التي یعتبرها ریکور مستحيلة إذ كيف نستطيع أن نجمع ونوحد بين أرواح أمم 
مختلفة في روح واحدة كلية» بالنسبة إلى ريكور حتى لو أسأنا فهم ما يقصده هيغل بالروح فهذا لا يبرر 
التشميل الذي ناشده. في هذا الإطار يقول ريكور: "ومهما كان نقدنا جائراء فإن ما تخلينا عنه هو موقع 
هیغل نفسه. فنحن لمم نعد نبحث عن الأساس الذي يمكن استنادا إليه التفكير بتاريخ العالم بوصفه كلا 

علیه. فال معرفة المطلقة غير ممكنة وشمولية فهم التاريخ مستحيلة ووهمية. لذلك وجب التخلي 
عن هيغل الذي حاول إقامة تاريخ شامل للروح یجمع اماضي مع الحاضر مع الستقبل وهي الوحدة التي 
يستعيض عنها ريكور بفكرة التجميع 10681153102 التي تستطيع أن تلعب دور الوسيط بين لحظات الزمن 


كحاضر أبدي وذلك باستعادة تراث الماضي في الحاضر وفتح أفق المستقبل على إمكانات الحاضر. لكن 
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آلیست فکرة التجمیع التي نادی بها ریکور صورة من صور الشمولية آو الكليانية 10121166 التي نادی بها 
هیغل مادمت آستعید کل تراث الماضي في الحاضر وأفتح أفق ال مستقبل وأعمل على تحقيقه في الحاضر 
أيضا؟ ألا يتحول الحاضر هنا إلى وحدة شمولية للتاريخ؟ 

ومثلما یجب التخلي عن موقف هیغل من التاریخ» كذلك يجب التخلي عن موقف ميشال فوكو 
Foucault‏ [1عطء81 الذي يذهب إلى أن التاريخ كلما حاول أن يكون شموليا على الرغم من نسبيته ظهرت 
بوضوح بوادر ولادته التاريخية وعلی العکس کلما رضخ التاریخ لنسبیته ول آن يكون محكيا اقترب من 
رهافة الرواية وتبدد مضمونه الوضعي الذي یجب آن یسعی لتحقیقه ۳" .لا هکن حسب ریکور آن نفهم 
الحقيقة التاريخية علی آنها حقيقة مطلقة, لأنها حقيقة خاضعة لعطیات زمنية موجهة ایدیولوجیا 
ومتأثرة بكفاءات عقلية متصلة بشخصية ال مؤرخ وهذا ما يوضحه في قوله: "إن هذا التاريخ ليس منطق 
تصورات وهمية لنتاج وأعمال فلسفية ولكن مخطط فلسفي من الذات إلى الذات" إذ لا مكن 
الحديث عن استقلال مطلق للموضوع التاريخي عن الذات المؤرخة» لأن هذا التصور يجعل من المؤرخ ذاتا 
متعالية» على العكس من ذلك يجب أن ينخرط المؤرخ بطاقاته النظرية وأدواته التأويلية في حقل ا موضوع 
التاريخي قصد قراءة الظواهر وفهمهاء لأن تجربة التأريخ تنطوي دانما على تجربة أن المرء لا يستطيع أن 
ينتزع نفسه من هذا التأريخ: إذ هو في نهاية المطاف تاريخه الخاصء فوجوده قد وسم فعلا ما سبق ۲ 

نستنتج» آن الوضوعية التاريخية لا تعني الحقيقة الطلقة وللا انقلبت ای ضرب من التأريخ 
للتأريخ لا طائل منهء بل املوضوعية التاريخية فی تعدد الحقائق. ویبدو آن الهوية السردية التي تشغل 
مساحة کبيرة نی فلسفة ریکور قادرة آولا علی تخلیصنا من الروية الأحادية للتاريخ التي تتميز بكونها 
تجربة شمولیة مطلقة وثانیا علی بعث التعددية الثقافية التي تسكن عامنا. فما معنی هویة سردیة؟ وما 


هي میادین قظهرها؟ 
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ثالثا -من الهوية الشخصية 
إلى الهوية السردية: 


يفرق ريكور بين نوعين من الهوية: هوية شخصية وهوية سردية. 


1-الهوية الشخصية: 

إن الشخص حسب ريكور يتمتع بنظام الهوية الدينامي الذي تتميز به القصة ال مروية. فهوية 
القصة هي التي تصنع هوية الشخصية. كيف ذلك؟ يتم ذلك عن طريق الديالكتيك اللمزدوج: 
التنافر/التوافق فهناك هوية تمثل عينية الطبع بمعنى الدوام في الزمان من جهة. وهناك ذاتية متأتية من 
استمرارية الذات الفاعلة من جهة أخرىء لذلك هيز ريكور بين نوعين من الهوية الشخصيةء هوية المطابقة 
أو الهوية العينية وهوية ذاتية ويرى أن أكثر المصاعب ناجمة عن الإخفاق في التمييز بين هذين النوعين 
يقول بهذا الخصوص: "إن الذاتية ليست العينية كما أكدت على ذلك مرات عديدة... ولأن هذا التمييز 
مجهول, فان الحلول التعلقة بالهوية الشخصية التي تجاهلت البعد السردي قد فشلت"" وإن هذه 


الصعوبة من زاوية آخری دلیل قاطع علی آن هذین النوعین متداخلین: 


-Í‏ هوية المطابقة: 
یعرف ریکور هوية ابلطابقة بقوله: "تبدو لي [هوية ابلطابقة] ملامة للخصائص ابلوضوعية للذات 


التکلمة والفاعلة "۳" وعن هذا النوع تنشأً عدة علاقات آو عدة معانی للهوية منها: 


1-هوية بایلعنی العددي: 

وهي نقیض التعدد والانقطاع. فالهوية العددية تعني وفق ریکور: "الوحدانية والعکس هو الکثرة 
لیس واحدا بل اثنان iae gf‏ .باختصار, تعني بال معنى العددي: الفرادة والاستمرار غير المنقطع في 
تطور كائن ما من بدايته إلى نهايته كأن نقول عن شجرة بلوط أنها الشيء نفسه منذ أن كانت بذرة حتى 


صارت شجرة أو كأن نقول عن الإنسان أنه نفسه منذ أن كان جنينا حتى صار شيخا. 
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إذن» تتمیز الهوية العددية بالاستمرار لا الانقطاع وهنا پلتقي ریکور بفیلسوف الدهومة 30:66 
برغسون 85678508 الذي يؤكد على وجود اتصال بين أبعاد الزمان الثلاثة: الماضي والحاضر وال مستقبل وأنه 
لا وجود لهوة أو عدم أو أي نوع من أنواع الانقطاع والانفصال يشرح برغسون ذلك بقوله: "الملاحظة 
المباشرة تبين لنا أن في أعماق وجودنا توجد ذاكرة هي امتداد الماضي في الحاضرء يعني أخيرا Ai agg‏ 
فالحياة الباطنية بالنسبة إلى برغسون تمثل واقعة مباشرة هي أشبه ما تكون بالإيقاعات الموسيقية فنحن 
عندما نصغي إلى لحن ما ندرك إدراكا كيفيا ودفعة واحدة مجموع الإيقاعات أي ندرك القطعة الموسيقية 
كوحدة عضوية لا يمكن الفصل بينهاء كذلك تكون الحياة النفسية حالة وجدانية تحوي في طياتها جملة من 
الحالات المتتابعة والمتغيرة لأننا في الدمومة لا نکون ازاء آشیاء ثابتة بل متغيرة» فتیار الدهومة متصل لا 


یقبل الانقطاع ولا الاقتطاع وليس ثمة روابط علية بين لحظاته يمكن للعقل إدراكها. 


2-هوية بمعنى الدوام في الزمن: 

وهي نقيض التنوع أو كما يعبر عنها ريكور بقوله: "الهوية الكيفية أو بتعبير آخر التشابه الأقصى: 
نحن نقول عن س وص بأنهما يرتديان البذلة نفسها... إلى درجة أنه يمكن تبديلهما من دون أن يكون لذلك 
أي تأثير ويقابل هذا المكون الثاني عملية الاستبدال من دون ضياع الدلالة "۳ هذا التشابه بينهما لا يعني 
أنه يمكن اختزال أحدهما في الآخرء كما لا يعني أنهما غريبان عن بعضهما. وإن المصاعب الحقيقية تظهر 


على مستوی هذا النوع لأنه من الصعب أن لا نعزو هذا النوع إلى جوهر لا يتغير. 


ب - الهوية الذاتية: 

وهو النوع الثاني من آنواع الهوية الشخصية» يقول عنها ريكور: "بدت لي تتميز بصورة أفضل 
بذات قادرة أن تعين ذاتها بوصفها صاحبة أقوالها وأفعالها... أي مسؤولة عما يصدر عنها من قول 
PE Ja 9‏ 

یعتقد ریکور آنه پتوجب علینا لفهم الذاتية أن نتأمل طبيعة السوال الذي تشکل الذات اجابة 
له. إنه سؤال ال من؟ ابلختلف عن سوال ال ماذا؟ حیث یبحث عن نية فعل الفاعل لذلك تعني الذاتبة: 
"کامل نطاق الٍمکانات التي تتبعها النسبة علی مستوی الضمائر الشخصية" وها أن الفعل ملكه 


الشخصي فهو مسوول عنه آخلاقیا والفكرة في أساسها هيغلية» إذ يشترط هيغل في مسؤولية الفاعل على 
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فعله آخلاقیا آن یکون الفعل ملکه وحتی یکون الفعل ملکه لابد آن یکون عارفا بنتائجه وحول هذا الأمر 
يقول هیغل: "وعندئذ یکون حق الارادة هو اعترافها بأن ما هو من فعلها وما تتحمل مسوولیته هو فقط 
تلك الافتراضات ابلسبقة التي کانت تعیها في هدفها "7 

هنا بالذات یکمن البعد الأخلاقي للهوية کما طرحه ریکور بدقة وبتوسع ی کتابه "الذات عینها 
كآخر comme un autre”.‏ êmeص-S0i"‏ "وما يهمنا هو البعد التاريخي. وقبل ذلك هناك التقاء بين هوية 
المطابقة والهوية الذاتية رغم أنه بميز بينهماء فإذا كانت الأولى تعني أن الشيء يظل مطابقا لنفسه مع 
مرور الوقتء فإن الثانية تعني أن الشيء يعتبر نفسه على ما هو عليه حاليا على الرغم من التغيرات التي 
قد يأتي بها الزمن 7 

لابد أن نشير إلى شيء مهم وهو یتعلق بقطبي الهوية الشخصية وعلاقتهما بالذاکرة رغم ما 
بینهما من اختلاف فالهوية الشخصية والذاكرة مرتبطان بعری لا تنفصم لأن |حساس کل واحد منا بهویته 
الشخصية هو احساس باستمراره وتواصله زمنیا وهذا الاحساس پرتبط بالضرورة علی نحو لا یقبل القطيعة 
مع قدرة الانسان علی التذکر. ولریکور باع طويل في الحديث عن الذاكرة الفردية والجماعية وهو ما 
سنقف عليه بشيء من التفصيل في آخر هذا الفصل. 

إن قطبي الهوية الشخصية يتقاطعان في نقطة مهمة وهي البقاء في الزمان والذاكرة ما هي 
حافظة الزمان. ولذلك فإن مفارقات الهوية الشخصية لن تحل إلا إذا "استطعنا أن نطرح في أساس التشابه 
والاستمرارية غير المتقطعة للتغير مبدأ الدمومة ف الزمان" ۳ يعطينا ريكور مثالا على ذلك بالبنية 
المتغيرة لآلة نغير كل قطعها بالتدريج وما يبقى هو تنظيم نسق تركيبي ففكرة البنية هذه تشبه الهوية. 
وهنا لا تحل مفارقات الهوية الشخصية فحسب. بل أكثر من هذا تتحول الهوية الشخصية إلى هوية سردية 
بدخول عنصر الزمان أو مع إعطائها الدلالة القوية للديمومة في الزمن. يمكن أن نوضح ونختصر في الوقت 
نفسه عناصر الهوية وأنواعها من خلال المخطط التالي: 
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2-الهویة السردیة: 

بين التنافر والتوافق أو بين الهوية العينية والهوية الذاتية تتموضع الهوية السردية لتودي دور 
الوسیط بين قطبي الهوية الشخصية: الهوية المطابقة والهوية الذاتية كما تؤدي الوظيفة ذاتها بين الخيال 
والتاريخ وهي الوظيفة التي يشير إليها بقوله: "طرحت بعد رحلة طويلة خلال السرد التاريخي والسرد 
الخيالي السؤال عما إذا كانت هناك أي تجربة أساسية يمكن أن تدمج هذين النوعين... ثم توصلت إلى 
فرضية مؤداها: أن تكوين الهوية السردية سواء أكان لشخص آم لجماعة تاريخية کان الوقع النشود لهذا 
الانصهار" ۳" .وی موضع آخر یقول: "آلیس هذا الذي ندعوه بالهوية السردية سواء كانت للأفراد أم 
للجماعات التاريخية هو النتاج اللامستقر للتقاطع بین التاریخ والخیال "۳ .إن دور الوسيط هذا الذي 
تمارسه الهوية السردية سواء بين التاريخ والخيال أو بين قطبي الهوية الشخصية: الذاتية والعينية یتمظهر 
بشكل جوهري ف المتغيرات المتخيلة التي تتميز بها القصة وتفرضها على الهوية السردية التي بفضل هذه 
المتغيرات يتجلى: أولا الاختلاف بين قطبي الهوية الشخصية عن طريق تغيير علاقة الواحدة بالأخرى. وثانيا 
ضمان نوع من الائتلاف وسط الاختلاف. بمعنى آخر تعمل هذه المتغيرات على مستويين: المستوى الأول 
تبرز الاختلاف بين الهوية المطابقة والهوية الذاتية. وتعمل في ا مستوى الثاني على جمع وتوحيد العناصر 


Lo 
+ ۱ 
۰ 
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ولذا کانت آنطولوجیا ریکور تختلف عن آنطولوجیا هایدغر بدخول عنصر السرد فالذات عند 
الأول هي شبكة متقاطعة مع الآخرين الذين يتبادلون التجارب بواسطة السرد هذا من جهة. ومن جهة 
آخری, يتفق ريكور مع هايدغر حول هوية الآنية ويرى أن الهوية ليست شيئا ثابتا بل هي ما يتحقق 
بالزمان» آي هوية الدوام التي یحفظها الزمان من التغیر, إذ كيف أظل أنا نفسي عبر التغير بما يعني أني 
أحتفظ بثيء معين من الماضي كي أستطيع البناء وهنا لا هكن فصل الماضي عن الستقبل 7 یقول ريكور 
موضحا ذلك: "لا ريب أن إشكالية التماسك والبقاء في الزمان أو بعبارة وجيزة إشكالية الهوية توجد هناك 
في [السرد].... إذ يؤلف السرد الخواص الدائمة لشخصية ماء هي ما يمكن أن يسميه ال مرء هويته السردية 
ببناء نوع من الهوية الدينامية المتحركة””” .فالهوية السردية تقف موقفا وسطا بين الهوية العينية 
والهوية الذاتية عندما تحول الهوية العينية إلى سرد يروى فيطوع الاستعدادات المكتسبة من جهة. ويحافظ 
على هذه الاستعدادات من جهة أخرى. لذلك يمكن القولء أن الهوية السردية تجمع طرفي السلسلة: 
ديممومة الزمن في الطبع ودممومة المحافظة على الذات. 

مما سبق نستنتج أن الهوية السردية هي هذه النقطة التي تتقاطع فيها عدة عناصرء السرد 
والزمان/التاريخ والخيال/هوية ذاتية وهوية مطابقةء فالهوية السردية هي كل ما يكتسبه المرء عبر توسط 
الوظيفة السردية. آي عبر ٍنتاجه ملختلف ضروب القص, خاصة وآن کل ثقافة تتكون ضرورة من أساليب 
وطرق للسرد» فضلا عن آن لکل جماعة تاريخية آحدائها المؤسسة لهويتها الجماعية. 

علما آن الهوية السردية علی املستوی التاريخي تتکون من ثلاث آفکار: 

امتداد الانسان بین الحياة والوت. 

-الوفاء للذات» آي آن پرتبط الانسان ماضیه وحاضره. 

-الانفتاح علی الغيرية. فالهوية ليست انغلاقا وانطواءً على الذات. ما بالأحری انفتاح وفیم 
وتواصل وفعالية 2 


والمخطط التالي يوضح الخصائص التي تتميز بها الهوية السردية ذات البعد التاريخي: 
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الإنسان ai‏ الإنسان الإنسان 


هذه هي مجمل المفاهيم الأنطولوجية للسرد التاريخي. 


1 -ابستمولوجيا السرد التاريخى: 


تواجه السرد التاريخي عدة مشكلات منها على وجه الخصوص المشكلات الابستمولوجية التي لها 
تأثير مباشر على هذا السرد. ولعل أهم العراقيل التي تعترضه مسألة حفظ التاريخ وتدوينه. 


أولا -كتابة التاريخ: 


بعيدا عن المشاحنات والمجادلات المؤيدة والرافضة لمشروعية كتابة التاريخ: تبقى ضرورة لا مناص 
منها للحفاظ على هوية أمة ماء يشرح ريكور الأسباب التي تدعو إلى التأريخ بقوله: "يأتلف بواسطة 
التاريخ مجمع يلتقي فيه الأحياء والأموات فإذا لم نستطع أن نتخيل الأموات فلا بد أن نعيد إليهم كونهم 
كانوا ولا سبيل إلى عقد ميثاق بسيط معهم في حضرة لم يعد لهم وجود... وهذا هو جوهر دين 
المؤرخ”* .فضلا عن هذاء فإن أهم خاصيات كتابة التاريخ هي ترسيخ الحدث والحفاظ عليه من 
التحريف سواء بالزيادة أو النقصان, لذلك فكل كتابة هي صياغة وشاهد على أصالة حدث تاريخي مر 
بالفعل, فالتاریخ عندما يحل في جسد الكتابة يتحول إلى ذاكرة الحاضر لتنظيم تبعثرات الماضي وما التأريخ 
à‏ جوهره سوی خطاب فلسفي حول الأخر, فاٍذا کان التاریخ افتراض نظري فان کتابة التاریخ هي ممارسة 
خطابية آو عملية براکسيسية لهذا التصور النظري, لذلك ما لبث أن تحول السؤال من: لماذا نكتب؟ إلى: 


LAS‏ نکتب؟ آي آن الجدل پدور حول الطريقة والنهج الناسب لکتابة حدث تاريخي, ليس لأن منهج 
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کتابة التاریخ الیوم هو من آعقد وآشکل الأْسئلة الفلسفية والتاريخية فقط. بل وآیضا للاختلافات الحادة 
المطروحة حول هذا المنهج. فأزمة كتابة التاريخ إذن أزمة منهج أكثر منها أزمة موضوع. 

ريكور هو أيضا من الذين أسهموا في النقاش الذي دار حول كتابة التاريخ وواحد من الذين دلوا 
بدلوهم في هذه المشكلة. فكيف عالج ريكور مسألة كتابة التاريخ؟ أو كيف ينظر إلى منهج كتابة التاريخ؟ 

عرفت الساحة الثقافية في مضمار كتابة التاريخ طريقين: 

-الطريق الأول الذي اختارته مدرسة الحوليات 4223165 وأصحاب النموذج الشامل وهو أن 
يظل التاريخ علما وهذا ما لحم يرض ريكور. 

-الطريق الثاني هو الذي يقترحه السردويون في أن يحول التاريخ إلى مجموعة قصص لا علاقة لها 
بالعلم وهذا ما رفضه أيضا ريكور. 

«dde‏ فريكور يرد على ا مدرستين بإهمال الأولى للسرد وافتتان الثانية به. كما أنه لم يرض بالحل 
الوسط الذي یقترحه میشال دوسارتو 06۳6۵۷۲ 6 Michel‏ وآتباعه بأن يكون للتاريخ وجهين أحدهما 
علمي والاخر سردي فالتاریخ عند هوّلاء عبارة عن سرد لکنه سرد من نوع خاص وسردية التاریخ لا تلغي 
وظیفته الزدوجة. فهو معرفة علمية لأنه ينتج حقائق حول واقع ما وخیال سردي لأنه نتاج وظائتف 
معقدة وهکذا فحسب النسق الأأوکسیموري0:0۳0:6 2 الذي ينسق الأضداد يكون التاريخ علم 
وسرد "" وی هذا الصدد یوضح ریکور موقفه قائلا: "لحل هذه الشكلة لا آود الاستسلام إلى الحل السهل 
الذي یتشبث بالقول آن التاریخ مبحث غامض, نصفه آدب ونصفه الآخر علم وآن ابستمولوجیا التاریخ لا 
تستطیع لا آن تسجل هذه الحالة آسفة... هذه الانتقائية السهلة لا تتوافق مع طموحي" .لکن فیما 
بعد سنلاحظ آن ریکور لا حل له lis Y‏ الحل الوسط وان کان بطريقة مختلفة نوعا ما. 

بعیدا عن هذا الحل الوسط لابد من الوقوف على الانتقادات التي وجهها ریکور للمدرستین 


السابقتین. 


1-من النموذج العلمي ی النموذج السردي: 
يعد اكتشاف المنهج العلمي في حقل العلوم الطبيعية أحد الأسباب الأساسية لتقدم هذه الأخيرة 
ونظرا للنتائج التي أثمرها في ذات الحقل, فإن تأثير هذه المنهجية لمم يقتصر على علوم الطبيعة وحدها كما 


كان متوقعاء بل امتدت لتشمل اختصاصات أخرى ومنها التاريخ وكان من نتيجة هذا الاتجاه كتابة التاريخ 
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بأسلوب جديد نستطيع أن نسميه كتابة التاريخ استنادا إلى المذهب الوضعيء مثل هذا النموذج من 
الكتابة التاريخية مدرسة الحوليات التي نشأت وأخذت اسمها من مجlة "Annales de 1 histoire‏ 
économique et sociales"‏ 

اهتمت مدرسة الحوليات بزعامة مارك بلوخ Marc Bloch‏ ولوسیان فیبر ۳۵۵6۲۲ 116 وفرنان 
Braudel Fernand (59,‏ وآخرون بتحويل الكتابة التاريخية إلى علم وان تحویل حقل دراسي ما ال 
علم یشترط الابتعاد عما هو قصصي واستنادا ی هذه النظرية. فان العناية بالسرد داخل آي حقل یطمح 
لدرجة الدقة العلمية هو دلیل قاطع علی طبیعته الأأسطورية والتاریخ مثله مثل آي علم. الخطوة الأْولی في 
تحويله إلى علم هو فرزه عن القصة2*” آو غربلته من شوائب السرد. 

لذلك يلح ميشال فوكو على ضرورة ابتعاد التاريخ عن الأسطورة وعن كل ما هو قصصي أو روائي 
أو خيالي والالتفات إلى العلم. وبناء علی ذلك» فهو كما يرى قد حارب الجانب الأسطوري في التاريخ لا 
pull‏ يقول في هذا الصدد: "إنني مغتبط فعلا لكوني قتلت أسطورة التاريخ تلك الأسطورة التي 
يتهمونني بقتلهاء فهذا بالضبط ما كنت آرید قتله لا التاریخ بشکل عام. لکن قتل التاریخ كما يفهمه 
الفلاسفة هو ما آسعی ای فعله "لک 

یعطینا ریکور هوذجا عن الكتابة التاريخية العلمية ممثلا فی: کتاب برودیل املوسوم ب: 

P#"La méditerranée et le monde méditerranéen à l’époque de Philippe II" 
نی کتابه هذا اتخذ برودیل من العام المتوسطي مدی زمنیا ومساحة جغرافية ومفهوما تاریخیا‎ 
ووحدة اقتصادية» هکن دراسته عبر الزمن الطویل التبدّل۳ فحسب هولاء على التاریخ آن پحرر نفسه‎ 
من الوثائق وینفتح علی مکتشفات وطرق العلوم الأخری, کالاقتصاد وعلم الاجتماع والجغرافیا وغبرها.‎ 
وعليه في الوقت نفسه آن یبتعد عن تقسیم نفسه إلى تخصصات بل ينبغي أن يحافظ على كليته ووحدته.‎ 
إن ضبط هذا ال مفهوم الشمولي للتاريخ وتحديده يتطلب تحديد المقطع الزماني والمكاني الذي يشتغل عليه‎ 
ا مؤرخ وإلا تحول عمله إلى عمل شمولي بغير حدود”*” .في ضوء هذاء جعل بروديل من كتابه نموذجا‎ 
تطبيقيا لكتابة التاريخ وهو كتاب شامل يدرس البحر الأبيض المتوسط في عصر الصراع الضخم حول سيادة‎ 

البحر الأبيض المتوسط بين الأتراك والإسبان وأوروبا. 
فمدرسة الحوليات بزعامة بروديل تعارض النزعة الفردية في العلوم الاجتماعية عامة والتاريخية 


خاصة. وبالتاي» فموضوع التاريخ ليس الفرد بل الواقعة الكلية مختلف آبعادها الانسانية. الاقتصادية, 
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الاجتماعية» السياسية والثقافية. لذلك» طغی علی الدراسات التاريخية ق فرنسا انطواها على تأكيد قوي 
علی الظروف الاقتصادية والاجتماعية. یقول ریکور: "وهکذا فان آروع آعمال هذه الدرسة وآکثرها غزارة 
دون شك مکرس للتاریخ الاجتماعي الذي تصير فیه الجماعات والأأصناف والطبقات الاجتماعية أبطال 
التاريخ» فيتحول التاريخ عند بروديل إلى تاريخ جغرافي بطله البحر امتوسط" ۳" .وفي موضع آخر یری آن 
كتاب بروديل قد أتاح له: "فرصة إبراز أن الأمر يتعلق في نهاية المطاف بحكاية بطلها البحر الأبيض 
المتوسط. وبالتاليء فإن موت فيليب الثاني ليس هو الذي يحدد نهايتها وإنما اختفاء البحر الأبيض المتوسط 
كبطل أسطوري"”* .وهكذاء فإن التاريخ السطحي بالنسبة لبروديل هو التاريخ المعني بالأفراد وهو ما 
ينتمي إلى الحقبة الزمنية القصيرة, أما التاريخ الحقيقي فهو التاريخ الاجتماعي تاريخ الحقبة الزمنية 
الطويلة. 

وخلافا لماركس الذي يرى أن الإنسان صانع التاريخ وليس التاريخ هو الذي يصنع الإنسانء يؤكد 
بروديل أن الناس لا يصنعون التاريخ» بل هو الذي يصنعهم”2. لذلك من المفروض التأريخ لهذا التاريخ لا 
لأولئك المنفعلين بهذا التاريخ: على أن بروديل لا يتحدث عن فروق كمية. أي زمن طويل وزمن قصير, 
تاريخ فردي وتاريخ اجتماعي فقط وإنما أيضا عن زمن بطيء وزمن سريع: يقول في هذا الصدد: "بما أن 
الاقتصاديات تتغير ببطء فلدينا متسع من الوقت كاف لدراستها... فهي بتحولها البطيء ترسم تاريخا 
عميقا "el‏ .هكذاء أدرك بروديل من البداية أنه لا وجود لتاريخ في ذاته وبذاته» بل في علاقته 
الجدلية با مدى الجغرافي وواجب المؤرخ إدراك تلك العلاقة. 

وبهدف التجديد في فهم التاريخ وكتابته» عمل بروديل والمؤمنون بنظريته على إطلاق سراح 
التاريخ من أسر السرد إلى رحاب العلم. وبهذاء تراجع الحدث والسرد لصالح تاريخ لا يأخذ بعين الاعتبار إلا 
القوى ذات التطور البطيء. وبالتالي» المدى الطويل وهي في أساسها قوى اجتماعية واقتصادية. وما إن 
آعطت الحتمية الاقتصادية والدهغرافية مضمونها ومنهجها للبحث التاريخي حتی صار الأسلوب التحليلي 
العلمي ممثلا نی الریاضیات والفیزیاء هو الذي یتصدی آکثر من تقنیات السرد لتنظیم العطیات 
التاریخبة ۳ 

وإذا كانت مدرسة الحولیات قد آدارت ظهرها للحدث وغیّبته. فان ریکور يركز على الحدث في 


كتابة التاريخ, رادا على اطؤرخين الذین ادعوا تحررهم من النص السردي» مركزين باسم العلم على التاریخ 
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الكمي. وقي سبیل ابطال هذه الادعاءات اتبع ریکور استراتيجية متميزة وهي تعتمد علی منطق تهافتي 
مزدوج: 

-تهافت داخلي» من خلال البحث عن تناقض آطروحات اطدرسة الواحدة. 

-تهافت خارجيء كل مدرسة تبطل الأخری. 

فمثلا ترکز مدرسة الحولیات علی ضرورة التأریخ للظاهرة ولیس للفرد. ولکن آلیست الظاهرة 
مهما كان نوعها من فعل فاعلين؟ وأن التأريخ للظاهرة الاجتماعية في نهاية المطاف هو تأريخ للفرد. فحتی 
بروديل لابد أن يروي القصص وذلك عندما يمثل فاعلون تلك القوى التي وصفها كميا وإحصائيا. وهذاء ما 
يتناقض مع انکاره للتاریخ الفردي" یفتد ریکور آیضا نموذج الانطواء تحت فئة أكبر, فعندما يتأمل المرء 
البنی الجغرافية التي عنی بها برودیل ومدرسته يلاحظ أن المدة الزمنية الطويلة تتخطی الحدث. فضلا عن 
هذاء فان اللحظات الثقافية قصيرة المدى من جهة ومتغبرة من جهة آخری خاصة ون التاریخ لاغنی له 
عن هذه اللحظات" " .فکیف هکننا آن ندرج ما هو جزئي تحت ما هو کلی؟ 

اعتمادا علی ذات النطق یطیح ریکور بنموذج القانون الشامل آیضاء الذي اعتمدته الوضعية 
ا منطقية الجديدة وهو يعني شكلا من التفسير يتم فيه امتصاص الظاهرة ال مراد تفسيرها من قبل قانون أو 
بنية وإن هذا القانون حسب الوضعية المنطقية يوضع على قدم المساواة مع الموضوعية في التاريخ, Ge‏ 
ريكور على هذا القانون الوضعي بقوله: "الدافع الصريح لمحاججتهم [الوضعية المنطقية] هو تحصين 
التاریخ ضد النزعة الشكية وتبرير صراعهم من أجل ال موضوعية وهذا هو السبب في كون التماس 
الوضوعية ونموذج القانون الشامل... يلان إلى الالتقاء بحيث لا هكن التمييز بينهها". 

وحسب دعاة القانون الشامل -وخلافا طمدرسة الحوليات*” -فإن التأريخ للحوادث لا يتطلب 
سكبها في قالب سردي أو قصصي وذلك لأن السرد شكل بدائي من الخطاب. عليه فالتفسير في التاريخ لا 
يختلف عن التفسير في بقية العلوم البحتة لهذا يقول ريكور: "والحقيقة أن السرد بالنسبة للمدافعين عن 
تموذج القانون الشامل أكثر بدائية وفقرا۳۳ 

وهنا پبطل ریکور رآي هوّلاء منطق تهافتي ودلیل هذا التهافت هو أن أول دفاع عن التأويل 
السردي للتاريخ كان من داخل إطار مدرسة القانون الشاملء. يعطينا ريكور عدة نماذج مدافعة عن الكتابة 
السردية في التاریخ آهمها عمل بول فین ۷66 ۳۵۷1 کیف نکتب التاریخ Comment on écrit"‏ ۲ 


"تزهاعنط 1" والذي هثل حسبه تموذجا فریدا ما انفرد به من الجمع بین حط العلم من قيمة التاریخ 
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المسرود وبين دفاع عن الحبكة حيث يقول: "يمكن أن يقرأ كتابه [بول فين] على أساس أنه عرض متخصص 
تتضافر فيه فكرتان أساسيتان... التقليل من شأن الإدعاء التفسيريء في الوقت ذاته الإعلاء من شأن القدرة 
ال 

لا يرد بول فين على أصحاب نموذج القانون الشامل فحسب» بل أيضا على مدرسة الحوليات وعلى 
الكتابة العلمية للتاريخ عموما. يتساءل فين هل يمكن آن یصبح التاریخ علما؟ يجيبنا بشيء من القطع 
المطلق فيقول: "إن إيجاد منظومة وقائع من هذا النوع [الفيزياء...]. هي حلم قدیم... ولکن من العروف 
مع الأسفء أن هذا الحلم ليس أكثر من حلم» فليس هناك منظومة وقائع ثابتة باقية هي نفسهاء تتحكم 
PM o i Bg Lél‏ 

هكذاء حسب فين لا يمكن أن يصير التاريخ علما وذلك لخصائصه المختلفة عن خصائص العلوم 
البحتة وفي غياب هذه الخصائص العلمية لا يمكننا أن نقوم بأكثر من رواية التاريخ وكل ما نستطيعه هو 
أن نجعل منه علم اجتماع عام يوضح هذا الأمر من خلال ما نصه: "يحرم التاريخ من العلمية. فا مؤرخ 
يعرف بالتجربة أنه إذا حاول أن يعمم صورة تفسيرية بسيطة ويجعل منها نظرية فالصورة تنهار. باختصار, 
التفسیر التاريخي لا یسیر علی دروب مرسومة مسبقا وهكن تعميمها" ٠‏ 

بهذه الطريقة تراجع شوذج القانون الشامل وضعف وصارت کتابة التاریخ تحاي الکتابة 
القصصية ف الأسلوب. علماء آن کتابة التاریخ هي أمر جوهري في التاريخ وما كانت كذلك فهي تنحو نحو 
السرد "فبمجرد آن آقررنا آن کتابة التاریخ ليست شيئا يضاف من الخارج إلى المعرفة التاريخية. بل هي 
شيء من داخلهاء فلا شيء يمنعنا من الإقرار أيضا أن التاريخ يحاي في كتابته الخاصة أنماط الحبك التي 
یتداولها تراثنا الأدبي ۳ .ان التاریخ من لحظة التأمل والتفكر فيه إلى لحظة معايشته ثم لحظة ممارسته 
فلحظة سرده يظل مشروعا يتأسس ويتمأسس في ظل الكتابة السردية التي من شأنها آن توسع فضاءات 
[دراك آحداثه ووعییها. 

لذلك فالتأويل الذي يقترحه ريكور للصفة شبه-التاريخية للقصة یتداخل تداخلا جلیا بالتآویل 
الذي يقترحه للصفة شبه-القصصية للتاریخ لأن من وظائف السرد ذات العلاقة بالتاریخ تحریر الامکانیات 
التي لم تتحقق في الماضي والتي ظلت مکبوتة ومجهضة والقصة قادرة علی آداء هذه ابلهمة التحررية وذلك 
بسبب طبیعتها شبه التاريخية. وبهذاء یصبح شبه-ابلاضي في القصة وسيلة استكشاف الإمكانيات المكبوتة في 


التاريخ التي مم تتحقق وکان هکن آن تتحقق. 
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في الختام, يؤكد ريكور أن علاقة التاريخ بالقصة تستند إلى التداخل المتبادلء فتتبادل اللحظة 
التاريخية مع اللحظة القصصية: بهدف نقل الماضي التاريخي بصورة حسنة: بعيدا عن حلم تاريخ علمي 
موضوعي كما ذهب إلى ذلك أصحاب النموذج الشامل ومدرسة الحوليات. إن الخطاب التاريخي في أساسه 
يعكس قدرة الإنسان على إعطاء المعنى لتجربة الزمن الماضية من خلال رصد الأنسجة ال محبوكة. من هذه 


الزاوية» ينظر ريكور إلى المؤرخ باعتباره ناقدا محللا وليس مجرد مدونا ومقررا للحقائق الماضية. 


على أن ريكور وهو يفتح حوارات سجالية مع فلاسفة آو مدارس مختلفة, لایقیّم الجانب 
السلبي فقطء إنما يحتفظ بالجانب الإيجابي سواء في هذا الموضع أو في مواضع أخرىء لذلك نجده يقول: 
"بالمقابل إذا كان نموذج القانون الشامل قد أخضع بحزم إلى نقد قوي بالفعل أولا من الداخل... ثم من 
الخارج... فإن هذا النقد المزدوج م يكن سلبيا على نحو محض» بل استبقيت من اختبار نموذج القانون 
الشامل فكرة قطيعة ابستمولوجية"2”, بإدراك هذه القطيعة الابستيمولوجية تنبّه ريكور إلى أن التاريخ 


ليس مجرد رواية أو قصة. وهنا واجه مدرسة أخرى هي المدرسة الأنغلوسكسونية. 


إلى السرد التاريخي: 


إذا كانت المدارس الفرنسية البنيوية في تنظيرها للمقولة السردية اقتصرت على دراسة المتخيل 
الأدبي وأبعدت التاريخ بصفته علماء فإن المدارس الأنغلوساكسونية اتجهت وجهة مناقضة تماماء إذ 
حاولت أن تبحث في الصلات الخفية الكائنة بین املفوظات السردية والحقيقة التاريخية ۳" وهم نی ذلك لا 
يلجؤون إلى التحليل الرمزي المنطقي وإنما یأخذون آمثلتهم من الرواة والقصاص ویرکزون علی منطق السرد 
الشترك بين المؤرخ والقاص 2 

لذلك لم يحاور ريكور أصحاب الحوليات ودعاة تاريخ علمي فقطء بل حاور وجادل أيضا المفكرين 
الأنغلوساكسونيين المدافعين عن التاريخ السردي وهو دفاع يقوم أساسا على الممائثلة التامة بين كتابة 
التاريخ وكتابة القصة وهو الأسلوب الذي م يتردد ريكور في وصفه بالساذج قائلا: "أتاح لنا مفهوم أكثر 


صقلا للحبكة التاريخية... بإعادة دمج التاريخ اللاحدثي في الحقل السرديء. لكن كان من الضروري أولا 
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اطراح القراءة السردية الساذجة للتاریخ" ۳" .ومثلما یرفض محاکاة التاریخ للعلوم کذلك یرفض محاكاة 
التاریخ العمیاء للسرد. 

إن خطأ هؤلاء بالنسبة لريكور يتمثل في إقامة علاقة مباشرة بين التاريخ والقصة. حتى انصهر 
التاريخ في طيات السرد وم يعد له وجود إلا من خلال السرد» فالإحالة حسبه يجب أن تكون على نحو 
أمثولي وغير مباشر ولذلك كما يقول أطروحته تقوم على: "ثبات علاقة استمداد غبر مباشرة" ۳" وتعني 
رابطة غير مباشرة للتاريخ بالسرد إلقاء الضوء على قصدية فكر ال مؤرخ الذي يقصد بها التاريخ: بهذه 
القصدية تصير كتابة التاريخ متجذرة في النموذج السردي دون الذوبان فیه. وهکذاء يرتبط التاريخ بالسرد 
عن طريق خط من الاشتقاق يستمد وجوده على نحو غير مباشر من دلالة التصورات السردية. وفي هذا 
الإطار يقول ريكور: "وعلى نحو ما بدا لي ضروريا النظر إلى المهارة السردية من حيث هي فهم الحبكات 
على أنها رحم التفسير التاريخي» فكذلك بدا لي ضروريا اعتبار الخصائص التي تحدد التاريخ من السردية 
البسيطة بفضل قطيعة ابستمولوجية حقيقية ۳ 

إن ما نستنتجه وراء كل هذا الجدل أن ريكور قد واجه أطروحتين: 

-الأولى تنفي الارتباط بين السرد والتاريخ. 

-الثانية تؤسس بين التاريخ والسرد علاقة مباشرة. 

في كلا الحالين حاول ريكور أن يبين أن العلم التاريخي لا يمكن أن يفهم على طريقة العلوم 
الاجتماعية اللازمنية. بل يفهم على أساس المعقولية المرتبطة بالسرد. لهذا يرد ريكور على أولئك الذين 
يحلمون بعلم هرمسي للتاريخ من جهة. ومن يتعصبون لموقفهم السردوي من جهة أخرىء ذلك لأن 
معقولية كتابة التاريخ ليست هي معقولية السرد. بل تظل الكتابة التاريخية سردا محولا تبعا لذلك 
يصير التاريخ كتابة لا تتوقف على البعد الوصفي والتتابعي فقط بل تغدو بالأساس عملية حيوية هدفها 
الإمساك بالصلات الخفية حيث يصير الماضي ممكنا ومتحققا داخل الحاضر. 

وخلافا للأطروحتين تتمثل أطروحته: في أن التاريخ الذي أبعد كثيرا عن الصيغة السردية يواصل 
الارتباط بفهمنا السردي عن طریق خط من الاشتقاق» يمكن حسبه أن نعيد بناءه خطوة خطوة ودرجة 
درجة بمنهج مناسبء لا ينبع من منهجية العلوم التاريخية بل من تأمل الشروط العميقة التي تستمد 
وجودها على نحو غير مباشر من دلالة التصورات السردية وإنها تتجذر عن طريق هذه الدلالات في 


الزمانية الخاصة بعالم الفعل حيث يقول: "من هنا تنأى أطروحتي عن أطروحتين على السواء: الأطروحة 
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التي ترى في انسحاب السرد التاريخي نفیا لأي ارتباط بین السرد والتاریخ. جاعلة من الزمن التاريخي بناء 
لا دعامة له من الزمن السردي والأطروحة الأخری التي تسس بین التاریخ والسرد علاقة مباشرة لا تختلف 
عن العلاقة بین نوع وجنس" ۳ 

بهذه فان آطروحته ترتکز علی علاقة اشتقاق غير مباشرةء ینبع فیها التاریخ من فهمنا السردي 
دون آن یفقد شیثا من طموحه العلمي» حیث تضحي کتابة التاریخ مسطورة داخل داثرة السرد ولکن 
بطريقة غبر مباشرة. هثل هذا الفهم آدرك ریکور آن كتابة التاریخ هي عملية تنصيصية لجملة الوقائع 
والأحداث الماضية عن طریق آلیات سردية غیر مباشرة من أجل إدراك التجربة الإنسانية في بعدها الزمني» 
فالنص التاريخي بوصفه مکتوبا لابد آن یعتمد السرد شکلا آو قالبا مصاغا نی روایات وقصص تجتمع فیها 
التشتتات ویأتلف فیها الاختلاف وتنسق فیها الأْحداث والوقائع وتلتقي فیها الشخصیات التباعدة. وما 
المؤرخ في کل هذه العملية الا قاصا مبتکرا للحبكة التي یصوغ بها الأسباب والنتائج. وبالتالي» فالتاریخ 
آقرب ی الرواية آسلوبا ومبنا ولکن لیس هو الرواية مضمونا ومعنا. 

وإذ يؤكد ريكور على النموذج السردي في الكتابة التاريخية فهو لا ينحاز لأي طرف بل إنه طوّع 
دراسة التاريخ لمقتضيات عصره. فاستوعب إنجازات الاتجاه العلمي في التاريخ وكذا إنجازات الاتجاه 
السردي واستفاد منهما لإدراك أعمق بآليات التاريخ دون أن ينقاد لهذا الاتجاه أو ذاك» بل كشف أوجه 
قصورها في إضاءة حقل السرد التاريخي. لكن أليس هذا كما ذكرنا سابقا نوع من الوسطية بين موقفين 
متطرفين؟ وهو الحل الوسط الذي نادی به میشال دو سارتو ورفضه ریکور وتأسف علیه» علاوة على ذلك 
يبدو أن ريكور اهتم بالأسلوب أكثر من المضمون في التاریخ. فهل هذا يعني آن مشکلة الكتابة التاريخية 


هي مشكلة أسلوب لا مضمون؟ مبنى لا معنى؟ 


ثانيا -جدلية الفهم السردي 
والتفسير التاريخي: 


خصص بول ريكور فضاء لا يستهان به لهذه الإشكالية -الفهم والتفسير- من وجهة نظر 
ابستمولوجية لمعالجة المعضلات التي تركتها هذه الثنائية مع دلتاي. وكعادته يفضل ريكور قطع المسافات 
الطويلة غير المباشرة في معالجة ال مشكلات المعرفية بمساءلة اطناهج ومناقشتها قصد ت#محيصها وتوظيفهاء إذ 
انكب على دراسة المناهج الابستمولوجية لمعالجة هذه الإشكالية في حقل العلوم الإنسانية”” والشيء 
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املاحظ آیضا آن هذه الاشكالية تلازم جل کتابات ریکور إذ تظل إشكالية الفهم تراود ريكور حتى في 
تطرقه لقضایا التاریخ نلمس هذا في قوله: "هذه هي لعبة الفهم والتفسیر المتناوبة في التاريخ ولا تختلف 
هذه اللعبة عن تلك التي عرفناها نی نظرية النص ونظرية الفعل سابقا"" .فکیف عالج ریکور هذه 
الاشکالیة؟ بالاحری کیف تحولت إشكالية الفهم والتفسير على مستوى التاريخ من ثنائية متنافرة إلى 
جدلية متكاملة؟ 

ذهب ريكور إلى أن التوتر الحاصل في مجال التاريخ يكون بين الذاتية والموضوعية: الأولى بما هي 
تجربة تعايش وتعاني الماضي بهدف بعثه حيا. والثانية بما هي حلم وأمل في الاتفاق والمؤرخ بين هذه وتلك 
يجد نفسه في مأزق» لذلك انصب جهد ريكور حول هذه المسألة باحثا في السبل التي من شأنها معالجة 
حوادث التاريخ بطريقة تحفظ لها وجودها الموضوعي حتى يتمكن المؤرخ من التموضع بشيء من البعد 
والقرب من الحدث عن طريق التماسف. وبالتالي» فالفهم الوضوعي للتاریخ لايلغي |مكانية النشاط 
الإنساني الذاتي. 

إذا كان دلتاي قد اعتبر أن التفسير هو نموذج العلوم الطبيعية الذي استعارته المناهج الوضعية 
قصد توظیفه في حقل العلوم التاريخية. آما الفهم فهو یتعلق بالعلوم الانسانية» فإن ريكور يرى أن التفسير 
لم يعد رهين العلوم الطبيعية لها آصبح آلية جامعة تنطبق علی النماذج الأألسنية آیضاء یقول ریکور 
موضحا ذلك: "َوْکد علی التقاطع الستمر للمناهج فاللسانیات والاقتصاد والسياسة... تتداخل فیها صیغتا 
الفهم والتفسیر... فالطبيعة والانسان لا یشکلان على هذا الأساس حقلين متمایزین, یخضع آحدهما للعلم 
والآخر للهرمنيوطيقا"” . 

وعليه» يأخذ ريكور هذه الثنائية في طابعها الجدلي وفق القاعدة القائلة: فسر آکثر تفهم 
اع م pour comprendre mieux.‏ میاژمر ۳20110106 هه القاعدة التبادلیة علی مستوی النص تتحول 
علی مستوی التاریخ بصیغة: "آن تفسر آکثر هو آن تروي آفضل "۳ بما يعني أنه كلما زاد التفسير 
التاريخي. كانت رواية هذا التاريخ أفضل”” والتفسير هنا هو القدرة على إعادة هيكلة النص 
التاريخي ۳ 

علما آن الفهم بهذا اللنظور یتعارض Seoul ze‏ فا مؤرخ لا يمكنه وهو يتعاطى مهنته إلا آن يبني 
جملا سردية تكوّن ملفوظا سرديا وظيفته تفسير الماضي وتأويله لا غير وذلك انطلاقا من أحداث معروفة, 


فعملية الفهم هي دانما عملية ارتجاعية مهمتها التفسير”” .بهذاء يتكامل عمل الفهم مع عمل التفسير. 
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مثلما يجب على التأويلية أن تتجاوز الثنائية الموروثة عن دلتاي بین الفهم والتف سیر علی التاریخ آیضا أن 
يتجاوز ذات الثنائية إلى تكامل وهذا ما يدعو إليه ريكور في قوله: "وقد بدا لي أن إضفاء الطابع النصي 
المتمادي مع ظاهرة الكتابة يدعو إلى علاقة جدلية بين نمط التفسیر ولحظة الفهم" ۳" .ومع اضفاء الطابع 
الجدلي على ثنائية التفسير التاريخي والفهم السردي لا تصبح قراءة النص التاريخي مجرد لعبة لغوية وإنما 
القدرة على تشكيل عام النص لأن: "الذي يمكننا من التواصل فيما بعد هو مادة النص التي لا تنتمي إلى 
مؤلفها ولا إلى قارئها" ۰ 

على أن هذه الجدلية يجب أن تشتق بطريقة غير مباشرة وقد رأينا في الفصل الأول أن ريكور 
يتبنى منهج هوسرل -منهج السؤال رجوعا- وذلك لأن هذا المنهج حسبه يهدف إلى إظهار الطبيعة غير 
المباشرة للقرابة بين التفسير التاريخي والفهم السردي”*” وكذلك لأن الخاصية التاريخية للتاريخ لا يمكن 
الحفاظ عليها إلا عبر هذه العلاقات غير الباشرة. لأنه لو كانت هذه العلاقة مباشرة. فلن يكون هناك أي 
فرق بين التفسير التاريخي والفهم السردي ويغدو الحديث عن أحدهما كالحديث عن الآخر. 

بهذه العلاقة غير المباشرة يتناغم الفهم السردي مع التفسير التاريخي في رواية ما حدث ذات يوم 
أو في كتابة تاريخ ما وهو ما يصفه بقوله: "ليس الفهم هو الجانب الذاتي والتفسير هو الجانب الموضوعي 
وليست الذاتية سجنا وا موضوعية تحررا من هذا السجنء بل تعزز الذاتية وا لموضوعية إحداهما الأخرى 
بدلا من الصراع"201” وإذا عدنا إلى غادمير فإن الفهم عنده يحمل بعدا أكثر من هذاء فهو يساهم في 
تشكيل الوعي بنشاط التاريخ وهو أيضا صيرورة ناتجة عن الوظيفة الفعلية للتاريخ م 

بصورة عامة. فقد أفضى منطق الجدل بريكور في المحصلة إلى عقد تكامل بين ثنائية الفهم 
السردي والتفسیر التاريخي, في نهاية المطاف هو تكامل بين الذاتي والموضوعيء على أن ريكور يسحب هذا 
الجدل التكاملي على كل ثنائية مثل الذات والآخرء فما يسميه بإيتيقا السعادة* تتحقق في حالة واحدة 
وهي أن تمارس الذات حوارا مع الآخرء بمعنى العيش مع الآخرين ولأجل الكل تطلب السعادة 
اه 

غير بعيد عن هذا ودون أن نبرح الحديث عن الآخرء نعثر على وجه آخر للتفکیر بالآخر هو 
الذاكرة التاريخية بما هي ذاكرة جماعية. فما هو الفرق بين الذاكرة الفردية والذاكرة التاريخية؟ وما هي 


أهمية هذه الذاكرة بالنسبة للتاريخ؟ 
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ثالثا -الذاكرة التاريخية: 


1- مفهوم الذاكرة التاريخية: 

يتطلب عمل حفظ التاریخ وتدوینه عمل الذاکرة وحتی یضبط مفهوم الذاكرة التاريخية پرجع 
ريكور إلى جذورها اليونانية, F4 mnémédalSl‏ تعني لدي ذكرىء أما الكلمة mnamnesis‏ فتعني اي 
أبحث عن الذكرى. فما هي العلاقة بين الذكرى وممارسة البحث عنها؟ ما العلاقة بين السؤالين: ما معنى 
يتذكر؟ وما هي الذاكرة؟ 

في الواقع لدي ذكرى أو أتذكر بمعنى أن الذاكرة تتبادر إلى الذهنء في هذه الحالة نحن نواجه 
الجانب ال معرفي للذاكرة» آما البحث عن الذکری فهو الجانب العملي. آي ٍمكانية استخدام الذاكرق . 

إن استخدام الذاكرة يتطلب تدخل التاريخ لأنه محرك البحث. فالتاریخ لیس حلقة آحداث ماضية 
آو اجمالا لرية الحقائق التاريخية ولکن هو تفسیر لحالة الانسان الذي هو کائن زمني وشبكة من الذاكرة 
التاريخية والنسیان» فلیس من قبیل الصدفة آن تکون هنك علاقة بین este SSI‏ وإذا كانت 
مهمة الذاکرة حفظ اماضي. فان مهمة التاریخ بناء ما حفظته الذاكرة ولا کانت الذاكرة عبارة عن صور 
فان التاریخ هو الصيغة اللفظية العبرة عنها وعلیه فالذاکرة نوعا ما هي حوض الکائن الذي تتجمع فیه 
كل الصور العقلية والفعلية واماضية والحاضرة. فهي عصب التاریخ الذي یحضر فیه الغیاب ۳ .لكن 
حسب غادمير لا هکن تحدید بدايتها وهذا بالضبط ما وقف عليه حين قال: "إن الذاكرة التي تمثل طريقة 
توضيح خبراتناء هي عملية قائمة في الرحم سلفا وبطبيعة الحال أنا لست على يقين من هذاء لأنني لا أحمل 
ذكريات عن الأيام التي كنت فيها جنينا" 0 

إن الذاكرة التاريخية عند ريكور ليست ذاكرة فردية» بل هي ذاكرة جماعية بالأساس إذ يجب 
على الذاكرة الفردية أن تنسجم مع الذاكرة الجماعية أو كما يردد دائما: "الذاكرة تهمني أيضا كذاكرة 
iS iis‏ بفعلها في زمن التجربة الذي يصارع النسيان من أجل جعل الذاكرة تناظر التاريخ وهو ما لا 
يمكن أن يتحقق إلا بعملية جدلية بين التاریخ والذاکرق يعطينا ريكور مثالاً على هذه الذاكرة ا مشتركة 
بالخمسينيات التي أحيتها فرنسا في عامي 1995-1994 وأن هذه الخمسينيات كما يقول عنها: "تعود بنا 
على زمن أسميه احتكاك الذاكرة والتاريخ... الاحتفال بالخمسينيات هو آخر لحظة يتقاطع فيها التاريخ 


بالذاکرة. الخمسینیات مکان آخر مواجهة Qu‏ ذاكرة الناجین وعمل القرخین "۳ إذا كان دور الذاكرة تجاه 
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التاریخ هو الحفاظ علی الحدث التاريخي من الضیاع ومن التحریف. فهل للتاریخ دور تجاه الذاکرة؟ وما 
هو هذا الدور الذي يضطلع به التاريخ في خدمة الذاکرة. 

یجیبنا ریکور: "هناك امتیاز للتاریخ لا هکن نکرانه هو امتیاز توسیع الذاكرة الجماعية ونقدها 
وتفنيدها إذا انطوت علی ذاتها وآغلقت آبوابها لتععیش داخل آلامها... في طريق النقد التاريخي تلتقي 
الذاكرة بمعنى العدالةء إذ كيف تكون الذاكرة سعيدة. إذا م تكن في ذات الوقت عادلة؟" " مما يعني أن 
دور التاريخ تجاه الذاكرة أساسيء لا يقل أهمية عن دورها تجاه التاريخ فالتاريخ هو الذي يحلل هذه 
الذاكرة ويوسعها وهو أيضا يفحصها وينتقدها ومع اعتراف ريكور بأهمية الذاكرة رحما للتاريخ» يحتج على 
ما أسماه تودوروف قبله تجاوزات التذكر ويرى أن التاريخ مدعو إلى أن يصحح» بل ويكذب ذاكرة طائفة 
معينة حين تنطوي وتنغلق على معاناتها الخاصة إلى درجة التعامي والتّصام عن معاناة جماعات أخرى” . 

dio‏ أصبح واجب الذاكرة 7261201 06 067315 ع.آ واجب المساومة في العدالة بين الذات 
والآخر وهذه الذات لا هکن آن تصبح حقيقية الا من خلال المرور الإجباري بالآخر لأن حقيقة الذات لا 
تنجلي إلا بالالتقاء بالآخر والإنصات له ولأن إعادة اكتشاف الأنا لا تتم إلا في الأنت أو النحن. 

وإذا كان ريكور كما رأينا سابقا في كتابه "الزمان والسرد" قد طرح قضية الزمان من جهة علاقته 
بالسرد» فإنه في کتابه "الذاكرق التاریخ» النسيان" يعيد طرح قضية الزمان. لكن هذه المرة في علاقته 


بالذاكرة التي ينبغي آن تتکامل مع التاریخ لا آن تتضاد معه. على أن لهذه الذاكرة مقولات تاريخية. 


2- مقولات الذاكرة التاریخية: 

أ- الترائية: 

يقصد ريكور بالتراثية نوعا من الجدل بين innovation glxVls sédimentation Cul‏ 9 & 
الالتزام بالقوانين والخروج عنها لإبداع جديد”” .في حين كان هذا الوصف يرتبط بدور التراثية في السرد 
الخيالي أي المحاكاة رقم2, فإنه في الجزء الثالث من "الزمان والسرد" يوسع من هذا المفهوم ويرى أن 
التراثية ينبغي أن تفهم بالمعنى الأعم للأسلوب التصوري الذي يحول تراثيات الماضيء في هذا السياق يتم 
تحديد التراثية بوصفها إضفاء الزمانية على التاريخ بواسطة جدل بين آثار ال ماضي فينا واستجابتنا 


ot‏ بین دورنا الانفعالي والفعال في التاريخ. وهذا يعني توسيع النقاش من المحاكاة رقم 2 إلى 
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ایلحاكاة رقم 3 آي التکامل بین السرد والزمن التاريخي للفعل والعناء. التراثية بعبارة آخری هي الشرط 
اطسبق لتحویل العنی التاريخي الفعلي وحسب ریکور تجنبنا التراثیة بعض اطواقف الخاطنة فهي: 

-ترفض الإقرار بأن الماضي يمكن أن يلغى نهائيا بتأثير من النزعة اليوتوبية البالغة آو النسیان 
النيتشوي. والنسيان النيتشوي هو من اللواقف الخاطئة الخاصة بالماضي بنظر ريكور. وجوهر الفكرة أن 
هناك ثغرة بين الآفاق تبدد الأحداث التاريخية إلى تعدد اعتباطي وهو ما تقاومه التراثية عن طريق 
المزامنة بين الماضي والحاضر كما تقاوم النزعة اليوتوبية عن طریق ربط توقعاتنا الستقبلية بالحاضر. 

-تقاوم الإغراء المثالي الهيغلي الذي يختزال تعدد حقائق التاريخ إلى هوية واحدة مطلقة في قالب 
ديالكتيي منطقي ويتم ذلك عن طريق المزامنة بين اللماضي والحاضر والمستقبل. وهي المزامنة التي 
تحتضنها فكرة التجميع. 

تضع التراثية البديل عن هذين ال موقفين وهو غادميري في الأساسء إنه انصهار الآفاق الذي بفضله 
تتخطى التراثية التاريخ» دون أن تفرض فهمنا الحاضر على الماضي وبهذا ينفتح الماضي أفقا تاريخيا منفصلا 
عن أفق حاضرنا منطويا ضمنه نی الوقت نفسه* " .علیه, فالتراثية هي المسافة الفاصلة عن الماضيء ليس 
فصلا سلبياء بل فصلا ینبض بالحياة والابداع وهو ما یقصده بقوله: "یشکل التراث مفهوما فهما صوریا؛ 
بمعنى التراثية... إذ يدل على أن المسافة الزمنية التي تفصلنا عن الماضي ليست فصلا ميتاء بل هي انتقالة 
مولدة للمعنى وقبل أن يكون التراث مستودعا هامداء فإنه عملية لا تكتسب معناها إلا جدليا من خلال 


التبادل بين الماضي المؤوّل والحاضر المؤوّل" . 


ب- التقالید: 

إذا كانت التراثية مفهوم شكليء فإن التقاليد هي المفهوم المادي لمحتويات التراث» على أن التراث 
لغوي في الأساس, لهذا لا ينبغي فصله عن تحويل المعاني الفعلية التي سبقتنا زمنيا”**" ففكرة التراث 
مأخوذا بمعنى التقاليد تدل على أننا لسنا نمثل موقع مبدعي هذا التراث بإطلاق بل نحن بالأحرى دائما في 
المحل الأول مجرد ورثة له" ونرثه عن طریق اللغة. فالانتقال من الشكل أو الصورة إلى المادة. إنمماهو 
وظيفته التأويل الذي يكشف أن التراث لغوي بالأساس واللغة كمؤسسة كبرى لا ينبغي أن نفهمها على 
أنها: "النظام اللغوي في اللغة الطبيعية الاجتماعية؛ بل الأشياء التي قيلت من قبل وفهمت" لذلك 


نفهم من التراث ما قيل وانتقل عبر اللغة والتأويل. 
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إن التوازي بين تأويلية التاريخ وتأويلية النصوص تزداد قوة حين يؤكد ريكور أن الكتابة التاريخية 
في جوهرها تعتمد أساسا على النصوص التي تعطي للماضي شرعية الشهادة التوثيقية لأن إدراك الماضي يتم 
من خلال آدوات تنطق العنی والتي تستدعي تأویلنا ۳" .لذلك فان اللجوء إلى البنية اللغوية له ما يبرره 
خاصة وآن الرمز لیس بغریب عن میدان الفعل والعناء ولهذا فان علاقة ابلحاکاة رقم1 بالفعل تکون 
بواسطة رمزیة وعلاقة اللحاکاة رقم2 بالفعل الرتبطة بالحبکة تنظر للعقل بوصفه نصاء لذلك فان التراث 
الشفوي يتوافق إلى حد بعید مع فاعلية النصوص الستقاة من الاضي. 

في نهاية اللطاف فإن المساواة بين تأويل النصوص وتأويل الماضي التاريخي تجد تعزیزا لها في كون 
كتابة التاریخ من حیث هي معرفة بالاثار تعتمد علی نصوص تضفي علی ابلاضي مکانته التوثيقية ۳ . 
وهذا ما نلمسه في قوله: "ما إن يتناول امرء التقاليد ليشير إلى تلك الأشياء التي قيلت ونقلت لنا من خلال 


سلسلة التأويل وإعادة التأويل حتى يجب أن نضيف جدلا ماديا للمحتويات إلى الجدل الصوري للمسافة 


واستنادا إلى نموذج غادمير/ كولنغوود 0111280000) في السؤال والاستجابة يربط ريكور جوهر 
التقالید منطق السوّال والجواب. إذ يستجوبنا الماضي ويسائلنا بقدر ما نستجوبه ونسائله وإدراك ال ماضي 
من خلال التقاليد يعني إدراكه من خلال طرق استنطاق ال معنىء الذي يستدعي بدوره استجابتنا 
التأورلية گت 

خلاصة القول, آنه یتوجب علینا آن نفهم التقالید علی آنها تلك الفعالية اللغوية التي لا تفهم الا 


ج- الترات: 

tradition Sll Jig‏ سلسلة من الانقطاعات والاتصالات والهزائم والأأزمات وکل ما احتفظت به 
الذاکرة الجماعية. وللوقوف علی حقيقة التراث یجدر بنا آخذ مسافة تأًويلية لا تجعلنا ننصهر انصهارا کلیا 
في هذا التراث کما لا تضعنا موضعا بعیدا عنه بل تموقعنا وسط القرب والبعد إذ يصف ريكور التراث 
بكونه نقلا حيا لإبداع يمكن تنشيطه بالعودة إلى آکثر اللحظات ابتکارا ۳" .وهنه النقلة من التقالید ال 
التراث تدعمها ملاحظة آن آي اقتراح للمعنی هو دعوی بالحقيقة. وعند هذه النقطة ينضم ريكور إلى 


الحوار الشهير بين غادمیر مدافعا عن التراث وهابرماس diU ka> Habermas‏ النقدي. یعتقد غادمر 
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خلافا لهبرماس آن الحس التاريخي بامطاضي وليد الماضي نفسه ولیس مجرد شعور GIS‏ یستمد وجوده مناء 
لذلك نجد آنفسنا منقادین تلقائیا معاني الماضي قبل آن نحکم علیها آو بصيغة آخری یحدد التراث موقعنا 
قبل آن نحدد موقعه. 

إن هذا التضاد والاختلاف بين هابرماس وغادمبر مهکن آن یحل, لأننا ما ٍن نعترف بأن التراث جدل 
متواصل من الاستمرار والانقطاع یتکون من تقالید متنافسة حتی نکتشف بأن في قلب التراث بعدا 
جوهریا للمسافة التي تدعو باستمرار للتأویل النقدي ۳ هذه السافة من شأنها آن تغربل التأویلات 


الصادقة للماضی من نظرتها الزائفة. 


مما تقدم نستنتج ما يلي: 
-التراثية هي الجانب الصوري أو الشكلي من التراث الذي يضمن استمرارية تلقي الماضي من 
جهة. ومن جهة أخرىء تدل التراثية على تبادل علاقات التأثر والتأثير بين وجودنا الحاضر ووجودنا الطاضي. 
-العادات والتقاليد هي ا محتوى المادي من التراث» تنقل من الأسلاف إلى الأخلاف في نص لغوي 
شفوياً كان أو مكتوباً معنى ذلك أن وسيلة انتقال التقاليد هي اللغة» لذلك تمثل التقاليد كل ما قيل 
وانتقل عبر اللغة. 
-التراث بوصفه هيئة شرعية يدل على الحقيقة هو جملة الانتصارات والإخفاقات التي تحتفظ به 


الذاكرة الجماعية. لفهم التراث فهما جیدا ينبغي تبني مسافة تأويلية تموقعنا بالقرب من هذا التراث. 


مجمل القول من کل ما مضی, آن السرد التاريخي یتکون من بنية آنطولوجية تکملها بنية 
ابستمولوجية. فهو من النظور الأأنطولوجي یطرح مشکلة ارتباطه بالزمان -آم الشکلات الفلسفية 
والعرفية والفكرية التي آرقت الفلاسفة قدها وحدینا- وبالهوية السردية. آما النظور الابستمولوجي 
فیطرح مشکلات معرفية هامة من مثل مشکلة الكتابة التاريخية ومشکكلة العلاقة بين الفهم السردي 


والتفسیر التاريخي وکذا مشكلة الذاكرة وعلاقتها بالتأريخ. 
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الفصل الثالث 
آبعاد السرد التاریخی 


انطلق هذا البحث من فرضية فحواها: إمكانية الجمع بین حقل تاريخي وحقل سردي. ولا آثبتت 
الفرضية وجود علاقة بینهما هي التي تسمح بصب الحدث التاريخي الماضي في قالب سردي حاضر يمكنه 
أن يرسم أبعاده مستقبلا. وغدا الحديث عن حقل يسمى سرد تاريخي ممكناء بحثنا في المشكلات التي 
تعترض هذا الحقل والتي تشكل بنيته الجوهرية وهي تنقسم أساسا إلى نوعين: مشكلات أنطولوجية 
وأخرى ابستمولوجية. فضلا عن أنطولوجيا وابستمولوجيا السرد التاريخي يتميز أيضا بأبعاد أخرى متباينة 


من شأنها أن توضح معام هذا الحقل أكثر. فما هي هذه الأبعاد؟ 
1 -البعد الإيديولوجي: 


للسرد التاريخي جانب إيديولوجي عميقء. يعمل على مستوى البنية التحتية لتكوين جماعة 
تاريخية دائمة البقاء والثبات رغم رياح التغير التي تعصف من حين إلى آخر وتبعا لمفهوم 
الایدیولوجیا ءنع060[0زتتحدد وظيفة الایدیولوجیا؛ آي هعرفة ما هي الایدیولوجیا یتضح مضمونها 
الوظيفي وإن كان المفهوم يتراوح أغلب الأحيان بين مد وجزن البعض ینظر لها من زاوية سلبية يجب 
الابتعاد عنها والبعض الآخر ينظر لها من زاوية إيجابية وأنها واقع مفروض علينا يجب التكيف معه. بين 


هذا وذاك كيف ينظر ريكور إلى وظيفة الإيديولوجيا؟ وما هي اللعاني والدلالات التي يضفيها عليها؟ 
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آولا -مقاربة حول 


مفهوم الٍیدیولوجیا: 


في ضوء التحولات والتغیرات التاريخية الکبری التي عرفها الفکر الانساني عامة والغربي خاصةء 
یحتل مفهوم الایدیولوجیا- واحدا من آکثر الفاهیم التباسا سواء علی مستوی الدلالة آو على مستوى 
المارسة- موقعا ممیزا داخل النظومة الفكرية تأت التباسيته ليس فقط لأن هناك بونا شاسعا بين الملعنى 
القاموسي وال معنى الاصطلاحي وربما أيضا المعنى الإجرائي بل الصعوبة تتجلى أيضا في التطبيق بعد التحديد؛ 
أي بالبحث عن المصادقات على ال مستوى العملي وسبب ذلك أن هذا المفهوم بالذات يحدد أشياء حية 
ومتحركة في ثقافة ما وزمن ماء فحتى حين ينتجه الإنسان إنما ينتجه بتأثير من ظروفه المتبدلة والمتحولة. 
مما يعني أنه عرضة للتغير وأنه يتلون في كل مرة بلون القناعات السائدة أو ربما بلون المعرفة المنتجة تبعا 
لكل عصر وظرف. لذلك لا غرابة في أن يصبح الحديث اليوم ليس عن إيديولوجيا بعينها بل عن 
إيديولوجيات كثيرة ومختلفة. 

والإيديولوجيا كمصطلح هي من ابتكار دستوت دي تريسي Destutte de Tracy‏ $ كتابه "مذكرة 
حول ملكة التفسير" الذي وضعه من أجل تعريف الأهداف الأساسية للعلم الذي يقوم بتفسير وفهم 
الأفكار. ثم علاقة هذه الأفكار بالرموز التي تتخذها ی الجتمعات التاريخية الختلفة ‏ فالإيديولوجيا 
هي: "علم الأفکار آو علم حالات الوعي" ۳" نها منهج في التفكير ينبني على الافتراضات وا معتقدات قد 
یکون محتواها دینیا آو اقتصادیا؛ سیاسیا آو فلسفیا آو غبر ذلك ۳" .فاطرء الذي يعتنق إيديولوجيا ماه 
يعثر فيها على مرتكزات تزوده با معرفة واليقين والحقيقة وتمنحه طمأنينة وسكينة لحياته بحيث تصبح 
مثابة الدافع الذي بنطلق منه الانسان دانما ویعود الیه. إنها نقطة الانطلاق والوصول. هناء يقع مغزى 
الایدیولوجیا بالنسبة للحياة العملية التي نعيشها في يومياتناء لکنها تنفذ آیضا للتفکیر العلمي وعن طریق 
تنظيماتها تقوم بتعزيز نفوذها على العلوم والمعارف””” .هذه الأخيرة التي لا تسلم من عمل الإيديولوجيا 
سواء كانت علوم بحتة أو علوم إنسانية واجتماعية فهي تقوم دائما على أسس وقواعد إيديولوجية. 

اتخذت الایدیولوجیا عند مارکس معنی سلبیا هیمن طویلا علی آذهان الناس, إذ وصفها بأنها 
خیالات کاذبة یرسمها الناس عن آنفسهم .لكن شدة هذه السلبية قلت مع آلتوسیر ۸55۲ الذي 


بعرفها بطريقة تقریبیة: بآنها نسق له منطقه ودقته الخاصتن من التمثلات وطا کانت الایدیولوجیا کذلك» 
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فهي تتمیز عن العلم من جهة الوظيفة والأداء الذي تقوم به. لِذ تفوق وظیفتها العملية من حيث الأهمية 
وظيفة العلم النظرية. بدلیل آن الذوات العاملة ف التاریخ هي مجتمعات بشرية معينة تحت تأثير 
تصورات وأفكار***” .أي أن الإيديولوجيا هي التي تساهم في تشكيل الذوات المحركة للتاريخ. 

مع مانهایم حعنه‌طصصه]1۷ تتخذ الایدیولوجیا معنی آوسع ضمن العلوم الاجتماعية» ثم يزداد 
معناها اتساعا لتشمل کل الأعمال الثقافية واطذاهب واطواقف الاجتماعية والسياسية والفكرية والأحوال 
والأأفعال النفسية. لذلك یحصر الایدیولوجیا نی معنیین واحد جزئی وآخر کلی: 

-الإيديولوجيا في معناها الجزئي: تشیر ای ارتیابنا ازاء آفکار الخصم بحیث نعتبرها تزویرا 

وتشویها. 

-وفي معناها الكلي: تشير إلى أن لكل جماعة تاريخية ممیزات توحدها ۳ 

وكلا المفهومين يرجع إلى الذات» لكن الأمر مختلف بالنسبة للمعنی الثانی» فعندما ننسب عاطا 
ذهنيا لعصر ما وآخر لعصرناء فإننا لا نرجع لحالات جزئية أو فردية لنبيّن مضمون أفكار العصر المعني بل 
نرجع إلى أنساق وأنماط التفكير والتجارب والأحوال التي نأخذها جاهزة من حضيرة الجماعة التي نعيش 


ونتواصل معها. 


إذا عدنا إلى الفكر العربي نجد عبد الله العروي -كنموذج على سبيل المثال لا الحصر- يميز في 
الإيديولوجيا بين ثلاثة معاني: 

-أولا: هي كل ما ينعكس في الذهن من أحوال الواقع انعكاسا محرفا. 

-ثانيا: نسق فكري يستهدف حجب واقع يستعصي تحليله. 

-ثالثا: نظرية مستعارة تجسدت جزئيا في مجتمع ما ولكنها تتغلغل فيه كل يوم إنها مثابة 
آهوذج ذهني یتجسد داخل الجماعة ۳ 

انطلاقا من ماركس Geertz jiyè JI‏ مرورا بألتوسیر ومانهایم وفیبر ۷۷6۵6۶ وهابرماس یناقش ریکور 
مفهوم الایدیولوجیاء يقابل بداية بين العلم والایدیولوجی؛ ليخلص أخيرا إلى عدم وجود أساس علمي محاید 
لمناقشة مفهوم الإيديولوجياء يحاول ريكور إيجاد طريقة أخرى للعالجة ظاهرة الإيديولوجياء لأن اعتبارها 
طريقة لإخفاء الواقع الاجتماعي وأنها تحاول تقديم عالم مزيف ومغشوش فقطء هو منظور ضيق يقتصر على 


الجانب السلبيء لذلك يقترح علينا إعادة التفكير في الإشكالية نفسها لإيجاد معنى مزدوج ووجهة نظر أوسع 
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من شأنها آن تغیر نظرتنا السلبية للایدیولوجیا التي ورثناها عن مارکس بأن تفتح آفاقا (يجابية للایدیولوجیا آو 
على الأقل تثري ثقافتنا حول هذا المفهوم وهو ما یدعو 4 $ "L idéologie et l'utopie" LS‏ :الایدیولوجیا 
والیوتوبیا الذي یرصد مفاهیم ووظائف الایدیولوجیا والیوتوبیا والعلاقة بینهما من وجهات نظر مختلفة. 

إذا كان البعض ينظر للإيديولوجيا على أنها تركيبة من الأفكار والتمثلات التي تبدو في نظر الذات 
تفسیرا للعام وهذا التفسير يمثل لها الحقيقة المطلقة. لكن على شكل وهم به تبرر نفسها أو تخفيها 
وتهربها بشكل أو بآخر لصالحها”” die.‏ تصبح الإيديولوجيا هي العملية العامة التي يتم فيها تشويه 
وتحريف الحياة الواقعية بواسطة التمثلات التي يكونها الناس عنهاء فإن ريكور يختلف عن هؤلاء جميعا 
بإعطاء الإيديولوجيا معنيين: معنى سلبي ومعنى إيجابيء إذ تعمل بطريقة مزدوجة سلبية وإيجابية 
بناءة وهدامة. وما يهمنا هناء هو كيفية أو طريقة تأثيرها -سواء سلبيتها أو إيجابيتها- على السرد 


التاريخي؟ وإلى أي مدى يكون هذا الأخير مصبوغا بصبغة إيديولوجية؟ 


ثانيا -التاريخ 
ووظائف الإيديولوجيا: 


تنفرد الایدیولوجیا بجملة من الوظاثف والأدوارالتي تودیها تجاه السرد التاريخي بعضها سلبي 
وبعضها ايجابي ودلك تبعا طلفهومها ومعناها الٍزدواجي: السلبي والإيجابي» إذ تتمیز الایدیولوجیا OM‏ 


وظائف تقابلها ثلاث درجات آو مستویات من العمق والسطحية. هذه الوظائف حسب ترتیبها هي: 


-1الوظيفة التحريفية (ایلستوی السطحی): 

إذا كان البعض ینظر للایدیولوجیا باعتبارها التواء واخفاء للواقع. فان آولی وظاتفها إذن هي 
الوظيفة الإخفائية أو التحريفية 01510751017 وهو الاستعمال الذي شاع عبر QUES‏ ماركس وترسخ في آذهان 
الناس على شكل أسطورة بديهية لا تقبل النقاش, إذ من اللافت للانتباه أن ماركس في بدايته الفكرية حاول 
فهم وظيفة الإيديولوجيا عن طريق استعمال استعارة قلب الصورة داخل غرفة مظلمة ومنذ ذلك الوقت 
صارت وظيفة الإيديولوجيا هي إنتاج صور مقلوبة أو معكوسة للواقع وهي الوظيفة التي استعارها 


ماركس من المخبر الفيزياني يقول ريكور حول هذه المسألة ما نصه: "استعارة استلفها [ماركس] من 
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التجربة الفيزيائية أو الفسيولوجية» تجربة الصورة المقلوبة التي تظهر في الكاميرا أو على شبكة العينء تقدم 
لنا هذه الاستعارة المتمثلة في الصورة المقلوبة والتجربة الفيزيائية التي تكمن خلف الاستعارة المثال أو 
الأموذج الذي يطرح التشويه باعتباره قلا" 

في الحقيقة هذه الوظيفة التحريفية للإيديولوجيا استمدها ماركس من مفهوم فيورباخ 

۲۵۲ للدین الذي یعتبره مثابة اخفاء للواقع وهذا ما نفهمه من قول ريكور: "لقد استفاد ماركس 

من نقد فیورباخ للدین" ۳" .ٍذ ضم مارکس صوته ای صوت فیورباخ عندما جعل الدین آفیون الشعوب. 
لذلك يجب طرح فكرة الإله جانبا إذا أراد الإنسان تحقیق کماله وما الدین الا مسخرة وحجر عثرة يحول 
دون بلوغ الإنسان هذا الهدف. 

لكنه انفرد عن فيورباخ وعمن سبقوه بأن جاءت فلسفته فلسفة عمل وتغيير وبينما بقيت أفكار 
هؤلاء في مستواها النظري نزل بها ماركس إلى المستوى التطبيقي في الواقع عن طريق الربط الذي يقيمه 
بين التمثلات الفكرية وبين واقع الحياة أو البراكسيس. من هنا ينتقل ماركس من الإيديولوجيا بمعناها 
الضيق إلى معناها الواسع حيث تصبح انعكاسا لحياة الإنسان وممارساته "وهكذا تصبح الإيديولوجيا هي 
العملية العامة التي بواسطتها تعمل التمثلات الخيالية للإنسان على تشويه حياته الواقعية وممارساته 
"dla‏ .بهذه الطريقة, حاول ماركس أن يفهم الآخرين وظيفة الإيديولوجيا مستعملا في ذلك استعارة 
انعكاس الصورة داخل الغرفة السوداء حتى أصبحت الإيديولوجيا معنية أكثر ب: "إنتاج صورة معكوسة 
production d'une image inversée de la réalité" g5lU‏ و 

وفي نقده لماركس يرى ريكور أنه من العبث أن نسعى إلى توليد الصور من شيء اسمه الواقع با 
أن الصور التي تكونها جماعة ما عن نفسها ليست سوى تأويلات داخلة في تكوين العلاقات الاجتماعية 
ذاتهاء هنا بالذات يرى ريكور أن ماركس مم يتعقل عمليتي القلب الإيديولوجي وقلب القلب الذي يقوم به 
النقد الماركسي عن طريق الاستعارة وذلك عبر جملة من التشبيهات مثل انعكاس الصورة على شبكية 
العین FE‏ 

يخلص ريكور من تحليله لهذه الوظيفة واصفا إياها بالحالة ال مرضية أو الجانب السلبي في 
الإيديولوجياء لا يعني هذا أن الإيديولوجيا كلها حالات مرضيةء لذلك ينتقل بنا إلى المستوى الثاني اممتوسط 
للإيديولوجياء حيث تقل وطأة المرض ودرجة السلبية وتغدو الإيديولوجيا ليست هي من يغرس المرضء إنما 


امرض موجود في الواقع ومتجذر فیه وهي تحاول تبریره. لذلك فالوظيفة الثانية هي: 
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2 -الوظيفة التبريرية (اطستوی اطتوسط): 

ذهب ماركس إلى هذا العنی آیضا عندما آوضح بآن آفکار الطبقة السائدة تتحول إلى أفكار 
مسيطرة حینما تضفي علی نفسها صفهة الکونیة؛ آي تحول الصالح الخاصة بفثة ما مصالح كونية 
إنسانية©” .على أن نجاح هذه السيطرةء يتوقف على إتقان فن الخطابة هذا الأخير الذي يتحول إلى 
إيديولوجيا وذلك حينما يتم تسخير تلك الخطابة لتبرير السلطة السياسية أو أي سلطة أخرى وخدمة 
أغراضهاء حيث يقول ريكور بهذا الشأن: "فأينما وجدت سلطة ما يوجد تبرير لها وطلب دائم لذلك التبرير 
وأينما وجدت مثل ذلك التبرير يتزايد اللجوء یی فن الخطابة لأجل الاقناع والتآثیر ۳ .وان العلاقة Se‏ 
الثلانی: سلطة- خطابة- تبریره موجودة حسب ریکور منذ القدم. إذ كان أفلاطون أول من أبرز أن الاستبداد 
السياسي یحتاج ای رجل یتقن فن الخطابة وهنا يتحول الخطاب السياسي إلى إيديولوجيا عندما يسخر 
"لتبرير السلطة السياسية وخدمة أغراضها" ٠‏ 

تستعمل السياسة إذن» فن الخطابة كورقة رابحة قي يد السياسي. وإن هذه العلاقة فرضت نفسها 
حسب ماكس فيبر عندما وصلت الجماعة التاريخية في تطورها إلى مرحلة تميز فيها الحاكم عن المحكوم 
وهي المرحلة التي تطلبت خطابا بلاغيا كوسيلة للإقناع بدلا من استخدام القوة في فرض نظام معين. يقول 
ريكور موضحا رأي ماكس فيبر: "وقد سبق للاكس فيبر أن بِيّن أن كل فئة اجتماعية متطورة تصل ضرورة إلى 
مرحلة يظهر فيها التمايز بين حاكمين مُسَيْرِينَ ومحكومين «dy nice‏ والتي تعمل فیها هه العلاقة غير 
المتكافئة بالضرورة على صناعة بلاغة خطابية خاصة بالإقناع والتأثير لا لشيء إلا للحد من استعمال القوة 
ابلادية فٍ فرض النظام" ۳" .هذه الوظيفة آیضا تدرج ضمن الأْمراض التي تصیب الایدیولوجیاء لكن كون 
الایدیولوجیا وسیلة تبریر هو مرض JB‏ سلبية من كونها وسيلة إخفاءء لأنها هنا ترافق ال مرض ال موجود لا 

من التمويه والإخفاء إلى التبرير والتعليل ومن المستوى السطحي إلى ال مستوى المتوسط نكون قد 
انتقلنا تدريجيا تجاه الوظيفة الثالثة ذات المستوى العميق التي تؤدي دورا إيجابيا اتجاه السرد التاريخي 
أو بالأحرى تساعد على تكوين هوية سردية للجماعة التاريخية» إنها الوظيفة الإدماجية التي يركز عليها 


ريكور كثيرا لإثبات أن للإيديولوجيا إلى جانب وظائفها السلبية وظائف أخرى ايجابية. 
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3-الوظيفة الٍدماجية (الستوی العمیق): 

الادماج هو الوظيفة الایجابية والعميقة للایدیولوجیا وهي الوظيفة التي OS‏ 6 علاقة مباشرة 
مع التاريخ والجماعة التاريخية: بالنسبة إلى ریکور هذه الوظيفة أساسية وأکثر آهمية مقارنة مع 
الوظيفتين السابقتين» في هذا يقول: "يبدو لي آن الوظيفة الخاصة بالایدیولوجیا- داخل هذا الستوی- هي 
وظيفة الإدماج وهي أساسية جدا وأكثر آهمية من وظيفة التبریر ووظيفة التشویه "۳ 

وحتی یفسر لنا الادماج کوظيفة ایدیولوجية خاصة بالسرد التاريخي, یعطینا آمثلة عن الطقوس 
الاحتفالية التخليدية التي تمکن جماعة تاريخية من إحياء وتخليد الأحداث المؤسسة لهويتهاء مثل حدث 
(علان استقلال آمریکا الشمالية. حدث الاستیلاء على سجن الباستیل آثناء الثورة الفرنسية وغبرها ویتعلق 
لأّمر کما یری ریکور ببنية رمزية للذاكرة الاجتماعية ولا وجود لجماعة بشرية لاعلاقة لها بآحداث 
تدشينية التي هي من المفروض أصلها”” .لكن ما دور الایدیولوجیا هنا؟ 

إن كل جماعة تاريخية تحتاج إلى تكوين صورة عن نفسها تميزها عن غيرها وفي تكوينها oiy‏ 
الصورة تكون في علاقة مباشرة بوجودها وذلك بواسطة التمثلات التي تكونها عن هويتها وتكوين هذه 
التمثلات هو وظيفة الایدیولوجیالگ لذلك فدور الإيديولوجيا الأساسي هو: "نشر الاقتناع بأن تلك 
الأحداث ال مؤسسة Ça‏ عناصر مكونة للذاكرة الاجتماعية ومن خلالها للهوية نفسها ۳ 

فالظاهرة الايديولوجية في وظيفتها مرتبطة بحاجة جماعة تاريخية ای امتلاك صورة عن نفسها 
وإلى تمثل وجودها على الطريقة المسرحية والسردية. هنا پربط ریکور بين الایدیولوجیا والحدث التاريخي 
المؤسس لهوية الجماعة التاريخية. ودور الإيديولوجيا هو إعادة التأويل الارتجاعي لهذا الحدث 
المؤسس””. فإذا كان كل واحد منا يتماهى مع التاريخ الذي يسرده عن نفسه. فكذلك الجماعة تتماهى 
مع أحداث تاريخية مرت بها. وهو ما ذهب إليه ريكور من خلال هذا النص: "إن هذا المثال المميز عن 
العلاقة بين التخليد الاحتفالي وبين الحدث التدشيني من خلال تمثيل إيديولوجي يسهل تعميمه لأن كل 
جماعة پستمر تماسکها بفضل الصورة التي تعطیها عن نفسها وتغرسها نی نفوس آفرادها""" .وبالتالي» فان 
وظيفة الایدیولوجیا هي العمل علی تقوية الذاكرة الجماعية» حتی تتحول القيمة التأسيسية للأحداث 
المؤسسة موضوعا لاعتقاد كل فرد من أفراد الجماعة. وهكذاء تصبح الأحداث التي تسردها الجماعة عن 


نفسها عقيدة تتغلغل في نفوس أبنائها. 
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واضح آن ریکور آلحق مستوی الایدیولوجیا العمیق آو الايجابي بطريقة اشتغال السرد التاريخي, 
فأآهمية الایدیولوجیا آتية من کونها ما یوحد الجماعة التاريخية ف هوية واحدة ومصير واحد. وبصيغة 
آخری إذا كان التشرذم هو ما يفرق أي جماعة تاريخية. قد يكون هذا التشرذم في الدين أو اللغة أو 
التاريخ فإن ما يوحدها هو جملة ما يعتقده أفرادها من مبادئ وأفكار. وما هذه اطعتقدات واطبادی الا 
إيديولوجيا يؤمن بها هؤلاء الأفراد. فليست الإيديولوجيا إذن شذوذا أو شيئا زائدا عرضيا وهامشيا في 
التاريخ بل إنها بنية جوهرية أساسية بالنسبة للحياة التاريخية للمجتمعات الإنسانية وإن وجودها 
والاعتراف بضرورتها هو الذي يجعلها وسيلة واعية فعالة في التاريخ FF‏ 

فضلا عن هذا وذاكء الإيديولوجيا هي وظيفة ردم المسافة التي تفصل الذاكرة الاجتماعية 
المشتركة عن الحدث التاريخي أو على الأقل تقليصهاء بمعنى استعادة هذا الحدث وإدماجه في حركية 
الحاضر من آجل بناء الستقبل, علما آنه لا وجود لجماعة بشرية لا ترتبط بأحداث ماضية تؤسسها في 
الحاضر والستقبل. والایدیولوجیا بهذا املعنی» تمثل بالنسبة للممارسة الجماعية الشتركة بین آفراد الجماعة 
ما هثله الدافع بالنسبة لسلوك الفرد الواحد. فهي مدفوعة دایما بارادة بیان آن الجماعة التي تمثلها لها 
الحق في آن تکون ما هي علیه. يوضح ريكور ذلك من خلال قوله: نها بالنسبة للبراکسیس الاجتماعي 
هثابة ما یوجد علیه الحافز بالنسبة طشروع فردي فالحافز هو فی آن [واحد] ما یبرر وما يستثير الهمة 
وبالطريقة نفسها تقدم الایدیولوجیا حجتها نها تتحرك بإرادة إظهار أن الجماعة التي تجاهر بها وتقلدهاء 
هي محقة في ان تکون ما هي عليه" . 

إن وظيفة الإيديولوجيا هذه تذكرنا بوظيفة الأسطورة ام مؤسسة Y =! le mythe fondateur‏ 
تختلف عن دور الإيديولوجيا الاجتماعي والتاريخي وهذا ليس بغريب عن الأسطورة التي كانت تفسر 
نشأة الكونء یقول بیار غرمال" :1521© 216:6 جميع الشعوب في فترة من تاريخها أحست بالحاجة إلى 
تفسیر الکون "۳" .علاوة علی الدور الطبيعي أو الفلي الذي أدته الأسطورة, فقد آدت دورا اجتماعیا مهماء 
فالأسطورة مشل الإيديولوجيا تساهم في تأسيس کیان اجتماعي ملتحم ومتکامل, لقد لعبت الأساطیر دورا 
هاما نی تاریخ البشرية حیث تجلت وظیفتها في الکشف عن الأصول والنماذج التي تجمع شمل مجموعة 
ماء إذ مما لاشك فيه أن كل جماعة تاريخية لها سطورة و مجموعة آساطیر تأسست بناء علیهاء قد تکون 


هذه الأسطورة في الماضي كإرث وعراقة وقد تكون في المستقبل كأمل وطموح. في كلا الحالين غرض الأسطورة 
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هو غرس الإهان بأهمية الجماعة في نفوس أبنائها. فتتحول الأسطورة إلى معتقد مقدس مثلها في ذلك مثل 
الإيديولوجيا. 

على أن الإيديولوجيا هي شبكة سنن لتحديد نظرة شاملة ليس فقط للتاريخ بل لكل شيء فكل 
شيء قابل لأن يصير إيديولوجياء حتى أن السؤال عن وجود موضع غير إيديولوجي غدا سؤالا سطحيا ليس 
له ما پبرره سواء من الناحية املیثودولوجية آو الابستمولوجية, فالحياد عن الإيديولوجيا هو نوع من 
الایدیولوجیاء لأن هذه الأخيرة فضاء يقطنه الناس على اختلاف ثقافتهم ويفكرون ضمن حدوده وهو 
مفروض عليهم وليست مفهوما يسيطرون عليه. ومن يدعي اللاانتماء إلى هذا الفضاء أو الاستقلال عنه 
فهو عینه انتماء واللامذهب #ذهب مادام هو اختیار والاختیار هو اتخاذ موقف معین. وکآن الایدیولوجیا 
تحيط بوجودنا وتفکیرنا حتی لو رفضنا ذلك. 

إن وظيفة الإدماج الإيديولوجية في هوية تاريخية واحدة تقوم على بنية رمزية للذاكرة الجماعية 
لأن الحدث المؤسس لا يمكن أن يعايش مرة أخرىء يبقى سرده لأفراد الجماعة في رواية هو السبیل الوحید 
لعيشه مرة أخرى لكن خياليا. وهناء يصبح السرد التاريخي ضربا من الإيديولوجيا عندما يتحول ذاك 
الحدث إلى معتقد مقدس. وتصبح الإيديولوجيا هي الوسيط الرمزي الذي يقع من خلاله دمج الجماعة 
التاريخية في هوية سردية تحفظ وتصون تراث الماضي وتعمل على بناء المستقبل المشترك. 

هذا ما يذهب إليه أيضا غرانجي :653286 فالتاريخ بالنسبة إليه ليس علما وإنما هو أحد الفنون 
المتأرجحة بين الرواية وعلم الاجتماع» فمن خلال نزوعه الجمالي يقترب التاريخ من الرواية ومن خلال 
بعده الصوري يقترب من علم الاجتماع وبما أنه تقنية تسعى إلى إعادة بناء الماضي الذي يلم شمل الجماعة 
الواحدة فذلك ما يحوله إلى إيديولوجيا رغم امساعي التي تنزع به نحو ا موضوعية” . 

بعد هذه الناقشة یعترضنا سوال آساسي وهو: هل من طبيعة الإيديولوجيا أن لها تلك الوظائف: 
التحریف- التبریر- الادماج؟ آم آنها استغلت فی آداء هذه الوظائف؟ آي حولت الیها؟ علی الرغم من 
التاریخ الطویل للفظة (یدیولوجیا ومعناهاء الا أنه استقر في آذهان معظم الناس اطلعنی الذي آضفته 
الارکسية علی الکلمة وهي آنها اخفاء وتمویه. تبریر واقرار لوضع قائم بالفعل لصالح الطبقة السياسية آو 
الحاكمة. حتی غدت هذه الوظائف من طبيعة الایدیولوجیا لکن في نظر ریکور آن الایدیولوجیا استغلت 
لتأدية هذه الوظائف التي هي بالأساس خادمة لمصالح الطبقة السياسية ودليل ذلك أن ريكور يعتبر هذه 


الوظاثف سلبية ومرضية. لذلك بحث ف الایدیولوجیا عن جانب صحي وإيجابي يخدم هذه المرة الجماعة 
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ککل ولیس فنة معينة وهي الوظيفة الادماجية. بهذاء آضفی ریکور علی الایدیولوجیا صبغة اجتماعية بدلا 
من الصبغة السياسية. باختصار. آخرج الایدیولوجیا من الجانب السياسي الضیق ی الجانب الاجتماعي 
الواسع. 

لابد أن نشير في الأخير إلى أن وظيفة الإدماج الإيديولوجية ذات طابع إيجابي مقارنة بالوظيفتين 
التحريفية والتبريريةء إلا أن الوظائف الثلاث متكاملة فيما بينهاء فوظيفة الإدماج تجد امتدادها داخل 
وظيفة التبرير وهذه الأخيرة تجد امتدادها داخل وظيفة التشویه. بحیث إذا انطلقنا من حدث تاريخي 
مخلد لجماعة ماء فمن السهل جدا ملاحظة الكيفية التي عبرها يتحول تخليد الحدث الجماعي إلى برهنة 
متكررةء نحاول من خلالها أن نثبت للآخرين أن وجودنا بالطريقة التي نوجد عليها أمر جيد. باختصارء بعد 
أن نحرف الوضع القائم نحاول تبريره ونبرره لندمجه في حركية الحاضر والمستقبل. 

جملة القولء أن التاريخ في شكله السردي لا يسلم من الإيديولوجياء فكل جماعة لا يمكنها أن تمثل 
وجودها الخاص إلا بواسطة صورة نموذجية تسردها لأفرادهاء لتتحول هذه الصورة إلى معتقد إيديولوجي 


له شرعيته وقداسته» بواسطته تدعم الجماعة وجودها وتحافظ عليه بل تقويه من أجل الاستمرار. 
1- البعد اليوتون: 
فضلا عن |یدیولوجیا السرد التاريخي. يعطي ریکور قسطا من الوقت والجهد معالجة الجانب 
اليوتوبيء الذي لا ینفصل عن الأًشکال السردية للتاریخ والذي یقابل البعد الايديولوجي. تطرح 


اليوتوبيا 6 مشکلة حيوية على مستوی السرد التاریخی» تتمثل هذه المشكلة Å‏ التعارض بين التراث 


التاريخي الماضي وبين طموحات الجماعة المستقبلية. ما هي تجليات هذا التعارض؟ وكيف يمكن أن يحل؟ 
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أولا -أزمة التعارض بين 
التراث والبوتوبيا: 


توقفنا في الفصل الثاني الذاكرة التاريخية ومقولاتهاء التراث وهو المقولة الثالثة من مقولات الذاكرة 
التاريخية هو: جملة من الانتصارات والهزائم والعادات والتقاليد وكل ما له علاقة بالماضي ومرت به جماعة 
تاريخية معينة. وقبل التعرف على فحوى هذه الأزمة بين التراث واليوتوبيا التي تمس بشكل مباشر السرد 
التاريخي يجذر بنا أن نعرف اليوتوبيا. فما هي حقيقة اليوتوبيا؟ 

الیوتوبیا مشتقة من الکلمة الیونانية ۵-0۲05 التي تعني ra‏ فی مکان" ویقابلها 10۲205 
وهو المكان. وقد استخدم هذا التعبير -أي یوتوبیا- توماس مور 1۷00۲6 ۲00026" وذلك في کتابه: 
"یوتوبیا" الذي يتألف من جزأين أو من كتابين: يصف الجزء الأول جزيرة مثالية وخيالية ‏ يبقى مكانها 
مجهول دلالة على أن المكان لم يتحقق بعد. ويصف الجزء الثاني تفاصيل الحياة اليومية في الجزيرة 
المجهولة. وتوماس مور هو أحد ال مفكرين والفلاسفة الذين يصطلح عليهم بالطوباويين من أمثال توماسو 
کامبانیلا 02۳0206112 10۳0۳250 صاحب کتاب "مدينة الشمس" توماس مونزر Tomas Munzar‏ 
وجيوردانو «Giordano Brunosiss‏ برزوا نی مطلع عصر النهضة وهم الذین تخیلوا مجتمعات عادلة 
مستنيرة وخيرة ولکنها مفترضة وغیر واقعية تطمح ای آن تتحقق علی آرض الواقع. 

EE‏ ی نی ابا ان هر اه خن 
فان آرنست بلوخ Gito Ernst Bloch‏ من مقولة "ليس في مکان" مقولة: "لیس بعد" للتعبیر عن الیوتوبیا. 
وهي من أهم المقولات المحورية في فلسفته تدل على أن وجودنا لم يكتمل بعد أو أننا لم نكن بعد. لذلك 
سنعمل على أن نكون فيما بعد. ليس كما كنا قبل بل بالطريقة التي نريدها فيما بعد. 

إن اليوتوبيا لا تعني فقط ما مم يتحقق في مكان بل ما لا هكن تحقيقه أيضا. وإذ يتفق الجميع 
على أن الیوتوبیا تعني ما هو خارج. فان القصود بخارج حسب ريكور هو ليس مالا يوجد في مكان 
وحسب. أي خارج المكان بل وأيضا تعني ما لا يوجد في زمان؛ أي ما هو خارج الزمان. هكذاء يتجاوز ريكور 
المصطلح اليوناني بإضافة -لا في زمان- إلى -لا في مكان- يقول بهذا الخصوص: "يتحتم أن نتكلم هنا ليس 
فقط عن اليوتوبيا بل وعن اللازمنية لكي يبرز إلى جانب الفضائية لليوتوبيا (مكان آخر) البرانية الزمنية 


B78]" eT oè 
. . (زمن آخر)‎ 
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إن الحديث عن ليس في زمان مثل الحدیث عن ليس في مكانء. فليس في مكان لا تعني أن هذا 
المكان غير موجود. فهذا المكان الذي هو لا في مكان موجود في مكان آخر أبسط مثال على ذلك يوتوبيا 
الأرض الوعودة promise‏ 6۳76 بالنسبة لليهود. فاليهود ال مشتتين حسبهم في أمكنة عديدة من العام 
رفضوا هذه الأمكنة وحلموا بمكان آخر ليس في مكان» هذا المكان هو فلسطينء إذ تبلور الحلم اليوتوبي 
لجعل الحكاية الخرافية حقيقة على الأرض وظهرت الرواية اليوتوبية -أرض موعودة- لتقرر الدولة اليهودية 
في الأرض التي أرادها اليهود حلما وطموحا لا أكثر. 

واللافت للانتباه. أن المكان يحضر بقوة هنا ليؤكد أن الأفكار اليوتوبية لم تكن سوى استجابات 
مختلفة للمجتمعات التي نشأت فیها ولا هکن آن نفهم التفکیر اليوتوبي قدهه وحدیثه حتی نضعه في 
سياقه الفكري والاجتماعيء لأنه كان تعبيرا عن الرغبة في التغيير أو على الأقل بمثابة احتجاج على أوضاع 
معينة» من منظور واقعي وليس متخيل فقط. ليس في زمان تحمل ا معنى ذاته فلا تعني أن هذا الزمان لا 
يوجد أي معدوم بل هذا الزمان موجود ولكنه زمان آخرء فأنا أثور ضد وضع معين اليوم» ثمار هذه الثورة 
لن تحقق في أوانها بل في زمان قادم هو المستقبل. 

مثلما يعطي ريكور ثلاث دلائل للإيديولوجيا ويقرنها بثلاث وظائف ولكل وظيفة مستوى كذلك 
يفعل مع اليوتوبيا. علما أن وظائف اليوتوبيا ومستوياتها تقابل وظائف ومستويات الإيديولوجيا. هذه 


الوظائثف هي: 


1-الوظيفة الاستفهامية (الستوی العمیق): 

إذا كانت الإيديولوجيا تحافظ على واقع الجماعة الانسانية تحمیه وتصونه» فان الیوتوبیا تضع 
الواقع نفسه موضع تساوّل واستفهام وبهذا املعنی تکون الیوتوبیا تعبیر عن آمال وطموحات الانسان التي 
تظل مکبوتة بسبب ضغط السلطة القاتمة. یوضح بول ریکور هذا المر بقوله: "الیوتوبیا هي التعبیر عن 
جميع الإمكانيات المكبوتة بسبب النظام القائم عند فئة اجتماعية"”” .هكذاء تكون وظيفتها الأولى هي 
اقتراح مجتمع بديل. هذا البديل هو الطرف المقابل للإدماج في الإيديولوجيا. واليوتوبيا مثل الإيديولوجيا 
ترتبط بجميع ميادين الحياةء بدءا من النواة Jo‏ ا لمشكلة للمجتمع أي الأسرة وصولا إلى الدولة. لذلك لا 


غرابة في أن نجد يوتوبيات سياسية اقتصادية اجتماعية وثقافية. 
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2-الوظيفة التخيلية (اطستوی التوسط) : 

إذا كان المستوى الثاني للإيديولوجيا هو التبريرء فان الیوتوبیا تربط نفسها بالجال ذاته لکن عن 
طریق التخییل» JS‏ یوتوبیا تشکل متغبرا من متغیرات الخیال الاجتماعي الفاعل حول سلطة ما .هنا 
تصبح وظيفة الیوتوبیا آن تقذف الخيلة خارج الواقع نحو"هناك" و"هناك" حسب ریکور هو "لا زمان" 
إضافة إلى "لا مكان" وإذا كانت اليوتوبيا كذلك فهي عرضة لخطاب یوصف بأنه جنوني ودموي أحياناء إذ 
تدفعنا اليوتوبيا إلى ممارسة قفزة في اتجاه خارج ما وهي القفزة التي "تحمل في ذاتها كل مخاطر الخطاب 
الجنوني ا مندفع بل الخطاب الجائر الدموي أحيانا"" .أكثر من هذاء إنها تعمل على إنشاء سجن خيالي 
مخالف للواقع حيث يركن الإنسان للحلم متناسيا عثرات الواقع. بعد أن تستفهم اليوتوبيا حول واقع ما 
بهدف تحسینه» تتخیل ما هو آحسن منه وبهدف تحقيق هذا الأحسن تثور ضد الوضع القائم. ومن هناء 


تأي الوظيفة الثالثة ذات المستوى السطحي وهي: 


3-الوظيفة التثويرية (المستوى السطحي): 

هذه الوظيفة تمثل الطابع ا مرضي المقابل للجانب المرضي من الوظيفة التشويهية للإيديولوجيا 
ففي الوقت الذي تحرف فيه الإيديولوجيا الواقع وتخفیه. تعمل الیوتوبیا علی تذویب هذا الواقع لصالح 
طموحات قد تتحقق وقد لا تتحقق. ولأن وظيفة الیوتوبیا هي تلغیم الوضع الاجتماعي فهذا ما یجعلها 
تقوم على نمط يراهن على الكل أو اللاثيء وذلك حسب قول ریکور: "وعندئذ یصير منطق الیوتوبیا هو 
منطق الکل آو اللاشيء" ۳" فإما أن أحقق كل شيء أو لا أحقق أي شيء. واليوتوبيا هنا لا ترضى بالحل 
الوسط. وهذا المنطق يتجلى في شكل هروب من الواقع سواء باللجوء إلى عام الكتابة أو بالانغلاق الذاقي 
داخل حلم بنعيم خالد وغيرها من صور الهروب من الواقع. 

وإذا كانت وظيفة الأسطورة لا تختلف عن وظيفة الإيديولوجياء فٍنها تلتقي آیضا بالیوتوبیا 
خاصة عندما تكون هذه الأسطورة عبارة عن مستقبل متخيل تعبر عن آمال وطموحات جماعة تاريخية ما. 
dole‏ أن معظم حضارات العام بدأت تاريخيا بمعطيات الفكر الميثولوجي. فاليوتوبيا مثل الأسطورة لا 
تفسر إلا ضمن إطار البناء الاجتماعي والثقافي السائد في المجتمع الذي تنتمي إليه وتعمل على تغيره إلى 


الأفضل» عن طريق رسم ما ينبغي أن يكون الذي لا يخرج عن كونه مجرد أسطورة بالقوة تريد أن تكون 
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آسطورة بالفعل. فٍذا کانت الایدیولوجیا بمثابة آسطورة توحد الجماعة التاريخية ماضیاء فان الیوتوبیا مثابة 
آسطورة آیضا تعمل على توحيد الجماعة مستقبلا برسم المصير المشترك. 

ما هکن ملاحظته. هو آن الیوتوبیا تعمل علی ثلائة مستویات بعضها ايجابي والآخر سلبي مثلها 
في ذلك مثل الإيديولوجياء فحیث تکون الایدیولوجیا تشویها وتحریفا» تکون الیوتوبیا استفهاما وتساولا 
وحیث تکون الای دیولوجیا تبریرا للوضع السائد. تکون الیوتوبی | خیالا بدیلا عن السلطة 
القانمة au pouvoir en place‏ ۸2166۳220۷76 السياسية آو الاقتصادية آو النقافية آو الاجتماعية. ومثلما آن 
آفضل وظاتف الایدیولوجیا هي املحافظة على هوية الجماعة التاريخية کذلك فاٍن آفضل وظائف الیوتوبیا 
هو استکشاف المکنء0نوه0( ۳" الذي هو آفضل من الکائن, لأن تخیل اللاممکن يعني آیضا فتح 
المجال أمام عاط الممكن. وكما يرى مانهايم تصبح تلك الأفكار والقيم والميول غير المتحققة هي: "المادة 
الفكرية التفجرة لتحطیم حدود النظام القائم وتجعله Le‏ ف التطور اتجاه نظام الوجود التالي ۳ 

ومن خلال تحلیلنا السابق نستشف بدقة مبداً التدرج الذي اعتمده ریکور À‏ ترتیب وظائف 
ومستويات كلا من الإيديولوجيا واليوتوبياء ففي حین اتبع تدرج تنازلي من ا مستوى العميق إلى المستوى 
السطحيء مرورا بال مستوى المتوسط في اليوتوبياء اتبع تدرج تصاعدي من المستوى العميق مرورا باللمستوى 
المتوسط في الإيديولوجيا ويمكن أن نمثل ذلك بالمخطط الآتي : 





مستو یات و و خناثف الآایدیو تو يا 
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إذا كان البعض یری آن علاقة الایدیولوجیا بالیوتوبیا علاقة تناقض, انطلاقا من أن الأولى تنشد 
السکون وتقر آوضاعا ثابتة من خلال صياغة منظومة من الأأفکار تحافظ علی استمرارها وقضمن ثباتها في 
حین تنطوي الثانية علی رفض وتجاوز النظام القائم یی نظام آخر آفضل منه من خلال الالتحام بحركة 
التاريخ المتغيرة والانغماس في صيرورتهاء فالایدیولوجیا بوصفها منظومة من الأفکار والعتقدات تبرز 
الأوضاع الاقتصادية والاجتماعية السائدة وتعمل علی تأصیلها تتعارض وظیفتها مع وظيفة اليوتوبيا التي 
تتجاوز الواقع العطی وتتطلع للمستقبل. هکن القول, آنها واقع قادم یعمل علی تهدیم الواقع القائم عن 
طریق رسم ما ينبغي آن یکون آو ما هکن آن یکون آولا. وعن طریق تفحص الامکانیات التي م تتحقق في 
الاضي وکان من المکن آن تتحقق ثانیا. 

بنظر ریکور العلاقة بین الایدیولوجیا والیوتوبیا متکاملة. فإذا كانت وظيفة الایدیولوجیا هي التي 
تعطي لعشيرة تاريخية معادل هکن آن نسمیه هوية سردية» فإنه لكي يمكن أن نحلم بهناك يجب أن نكون 
قد حصلنا على هوية سردية» کما آن الایدیولوجیا تحافظ علی هذه الهوية بالانطلاق من لا مکان oag‏ 
في حاجة إلى اليوتوبيا الرافضة للواقع بهدف تطویر نقد جذري موجه للایدیولوجیا البررة للواقع وکذلك في 
حاجة للایدیولوجیا املحافظة علی هوية جماعة تاريخية لتخلیص الیوتوبیا من جنونها وآحلامها الخيالية 
ا مستحيلة التحقق. يشرح ريكور ذلك قائلا: "واجبنا العمل على شفاء اليوتوبيا عن طريق ما هو صحي في 
الإيديولوجيا من خلال عنصر الهوية فيها... وكذا العمل على شفاء الإيديولوجيا من تحجرها بواسطة 
العنصر الیوتوبي ۳ 

عموماء یقیم ریکور علاقة بین ظاهرتین آساسیتین تلعبان دورا مهما فی الطريقة التي نتموقع بها 
داخل التاریخ وداخل الجتمع الذي ننتمي إليه» لكي نربط بين تقاليدنا ومورثاتنا الاضية وتطلعاتنا 
وطموحاتنا الستقبلية» لکن ا مشكل المطروح يكمن على مستوى هذه العلاقة بين ما عشناه ماضیا وما 
نطمح له مستقبلاء إذ ليست الرموز التي تحكم هويتنا مستمدة من ماضينا وحاضرنا فقط ولكن مستمدة 
من تطلعنا للمستقبل الذي هو أيضا جزء من هويتنا المفتوحة على المفاجآت» فما يسميه ريكور هوية 
جماعية هو أيضا طموحها للمستقبل وهو ما يؤكد أيضا آن العنصر اليوتوبي هو آحد مكونات الهوية إلى 
جانب عنصر الاضي آو التراث یقول: "هناك في الواقع قرابة بين هذا الصنف الأدبي [اليوتوبيا] وا مدخل 


التاريخي» ونحن نقدم في التاريخ قصة القصص لإعادة نسخ التاريخ" . 
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إن السرد التاريخي حسب ریکور ينطوي علی مقولتین: فضاء التجربة وآفق التوقع. وان اختیاره 
لهاتین امقولتین م یکن عشوائیا بل ٍنه اختیار سدید یعلل ريكور ذلك بالاستناد إلى ما يدل عليه كل لفظ: 

-تحدث ریکور عن فضاء التجربة ولیس عن بقاء الاضي في الحاضر رغم ما بینهما من ارتباط 
ذلك لأن كلمة فضاء تشير إلى فكرة متناضدة ومتجمعة تبتعد عن فكرة ال ماضي الذي تجمع وأخذ شكل 
تسلسل زمني بسيط هذا من جهة. ومن جهة أخرىء فإن التجربة تنطوي على مدى من الدلالات الجديرة 
با ملاحظة سواء كانت تجربة فردية أو جماعية وفي الحالين تشير إلى قضية غير مألوفة تحولت بفضل 
التغلب عليها إلى ملكة أو طبع. 

-بالسبة لأفق التوقع, فإن مصطلح أفق يدل على قوة البسط والتجاوز المتصلة بالتوقع, أما 
مصطلح التوقع فهو واسع يشمل الرجاء والخوف والفضول والقلق من الآق/**" أو كل ماله علاقة 
بالمستقبل من توقعات حاضرة. لذلك ممكن القولء أن ا مستقبل يصير بفضل هذه التوقعات حاضرا. وعليه: 
إذا كان فضاء التجربة يشير إلى التوحد والتجمع» فإن أفق التوقع على العكس من ذلك تماما يوحي 
بالتشتت والتفرق. 

بين مقولة فضاء التجربة التي توحي بالتراث والأصالة ومقولة أفق التوقع التي توحي باليوتوبيا 
والتغير والمعاصرة يتأزم وضع السرد التاريخيء فإذا كان البعد الأول يتجه نحو الماضي ويكتسب صياغة 
تصويرية تنقل تتابع الأحداثء فإن البعد الثاني يشير إلى المستقبل الذي يهرب به النص السردي بمقتضى 
أحلامه وتصوراته”*” .هكذاء يجد حاضرنا الراهن نفسه "ممزقا بین آفقین هاربین, آفق الاضي التخطی 
وأفق غائية نهائية... وحين يتمزق الحاضر داخل نفسه یری نفسه في La)‏ 

تتضح جليا ملامح هذه الأزمة» فمن جهة يريد السرد التاريخي عن طريق الإحالة التراجعية أن 
يرتبط بالتراث ارتباطا وثيقاء بوصفه استذكارا وإعادة تأويل للماضي. غير أنه من جهة أخرىء ينطوي على 
بعد حاسم وهو الاستباق اليوتوبي للمستقبل حيث يأخذ صيغة آمال وأحلام في وضع أحسن. وإن المبالغة 
في البعد الأول تحوله إلى خطاب تمويهي يعيش لاضيه ولا يريد الانفتاح على مستقبله وفي هذه الحالة 
تتحجر رموز الجماعة وتتحول إلى أوثان وأكاذيب أكثر من هذاء يصبح السرد التاريخي أداة تمرير وتبرير 
للوضع الراهن و ماضي بدل نقده وتقييمه. كذلك فإن الإفراط في البعد الثاني يشرع مستقبلا ساكناء دون أن 


ينتج الشروط الملائمة لتحقيقه وهنا يقطع المستقبل صلته بالحاضر والماضي”” .ومن ثمة. يصبح السرد 
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التاريخي وعي زائف هوه به الجتمع والأفراد. بدلا من استکشاف ble‏ ممکن التحقق یکون آفضل من 
الوضع السابق. 

إن الأزمة بين أفقين أحدهما يتجه إلى المستقبل وآخر يتجه إلى الماضيء في نهاية المطاف هي صورة 
من صور الأزمة بين الأصالة والمعاصرة. هل تعيش الأمة أصيلة متمسكة بمقوماتها؟ أم منفتحة على غيرها؟ 
أو بالأحرى كيف هكن للأمة أن تضمن استمرارها وبقاءها؟ هل تضمنه بفضل تلك الخصائص المعبرة عن 
هويتها وأصالتها؟ أم بفضل مقدرتها على تجاوز ماضيها؟ 

إذا كان البعض يذهب إلى أن الجماعة التي تفقد الشعور المستمر بهويتها لا يكتب لها البقاء 
طويلاء هي في ذلك كالشجرة التي لا يرتفع ساقها إلا إذا ضربت بجذورها في الأرض. فإن البعض الآخر يرى 
أن العناية بالهوية إلى هذا الحد قد يؤثر سلبا على حاضر الجماعة ويضعها على هامش الواقع الذي هو 
عنوان الحركة والنشاطء فتكون الأصالة عندئذ مرادفة للانطواء الذاتي والتقوقع, فالجماعة المنغلقة على 
ذاتها بهذا الشكلء التي لا تأخذ ولا تعطي من غيرها ولغيرها هي جماعة لا طموح لها بل لا مستقبل لها. 
فليس قدرا محتوما أن يكون الجيل الحاضر تكراراً للجيل السابق والسابق تكراراً ما قبله. بهذاء نكون بين 
موقفين متضاربين لابد من تسوية النزاع بينهما خاصة وأن هذه العلاقة ما فتأت تزداد توترا في وقتنا. إذ 
كلما اتسع مشروعنا اليوتوبي» ضاق فضاء تجربتنا. وكلما اتجهنا إلى الماضي- وما "نتلقاه من الماضي هو في 
واقع الأمر الاعتقادات والقناعات السابقة والأعراف المقررة. وبالتالي» طرق اعتبار أشياء على أنها 
حقيقية ۳ -ضاقت آمانینا الستقبلية. 

لذلك فان مهمتنا نف الحاضر هي مواجهة هذه الأْزمة الانشقاقية بین آفق التوقع وفضاء التجربة 
أو على الأقل نمنع تحول هذه الأزمة إلى انشقاق مطلق ومستعص وذلك بإتباع إستراتيجية أو منهجية من 
شأنها أن تحول التوتر إلى جدل نافع والانشقاق إلى تكامل والاختلاف إلى اتتلاف. ما مضمون هذه 


الإستراتيجية التي يتبعها ريكور؟ أو ما هو الحل الذي يقدمه لتجاوز هذه الأزمة؟ 
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ثانيا -التأويل النقدي للسرد 
التاريخي :انفراج الأزمة: 


انتهينا سابقا إلى أن السرد التاريخي يعاني تشرذما بين أفقين: فضاء التجربة التاريخية التي عاشها 
المجتمع في الماضي وأفق التوقع الذي سيعيشه مستقبلاء أفق يفسر كيف جاءت إلى الوجود جماعة أو 
ثقافة ما وأفق يستبق المستقبل ويبشر به. هكذاء يكون للسرد التاريخي نظرتان: نظرة متطلعة إلى الأمام 
ونظرة متطلعة إلى الخلفء دون الأولى يُحرم السرد التاريخي من أحلامه وطموحاته المستقبلية ودون 
الثانية بُحرم من ذاکرته وأصالته الاضية "۳" .ولانه لا وجود لتاریخ لا يتشكل إلا من خلال تجارب مضت 
وتوقعات کائنات |ٍنسانية تفعل وتعاني فان التوتر بین آفق التوقع وفضاء التجربة يجب آن olas‏ ویعالج 
إذا ما آرید وجود تاریخ من نوع ما" " واستمراره. 


لذلك یقترح ریکور تأويلية نقدية تشمل المقولتين لحل الأزمة. فبالنسبة لأفق التوقع يوصينا 


التي من شأنها أن تبث فينا اليأس. وأول ما يجب إدراكه هو أن المشروع اليوتوبي يلغي نفسه حالما يفقد 
موطئ قدمه في تجارب الماضي السابقة. لهذاء يجب أن نحد من توقعاتنا اليوتوبية من جهة. ومن جهة 
آخری. حتى لا يتحول مشروعنا اليوتوبي إلى أحلام لا أرض لها على الواقع ينصحنا ريكور بأن نقربه من 
إمكانات الحاضر إذا أريد لهذا المشروع اليوتوبي أن يتحقق تاريخيا مستقبلا. 
وحتى يتحقق هذا ال مشروع يشترط ريكور ثلاثة شروط. هي: 
-يجب أن يشرع أصلا للإنسانية كلها على اختلاف الثقافات واللغات والأديان وأن لا ينغلق داخل 
حدود أمة بعينها. واضح أن المحك الأوحد لتحقيق المشروع اليوتوبي هو أن يتحول إلى تشريع كوني وهي 
قاعدة كانطية بالأساس إذ يصر ريكور مثل كانط على أن كل توقع ينبغي أن يكون أملا للإنسانية بأسرها 
وأن الإنسانية ليست نوعا واحدا إلا بقدر ما يكون لها تاريخ موحد ومصير مشترك. 
-هذه الانسانية وحدها جديرة ob‏ یکون لها تاریخ. 
-لكي تظفر الإنسانية بتاريخ يجب أن تکون موضوع التاریخ بغية اٍعادة اٍحیاء ما نم يكتمل حتى 
الآن من ممكناته. 
هذا بالنسبة لأفق التوقع» الحال نفسه بالنسبة لفضاء التجربة. الذي يجب أن يخضع لفحص 


نقدي مماثل لعلاقتنا باليوتوبيا ومجاراة لرأي ماركس القائل إن الإنسان يصنع التاريخ استنادا إلى ظروف 
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ورثها سابقا؛ یوضح ریکور بأننا فاعلوا التاريخ إلى حد أننا امنفعلون به, لذلك يجب دائما أن نتأوؤل وجودنا 
المتأثر بالماضي بتوتر إبداعي مع أفق توقعنا اليوتوبيء يقول ريكور: "إننا نؤثر في أنفسنا بالتاريخ الذي 
نصنعه وهذه الرابطة على وجه التحديد بين الفعل التاريخي والماضي المتلقى الذي لم نصنعه نحن هي 
التي تصون العلاقة الجدلية بین آفق توقعنا وفضاء تجربتنا "۳۳ 

إذن يجب أن نفهم التراث بمنظور تاريخي حريء الذي يرتبط في آخر الأمر بأفق توقعنا اليوتوبي. 
وهذا الجدل وحده الذي يعيد اكتشاف الممكنات المكبوتة في المعنى الماضي ومن دون هذا البعد الحواري 
المتجذر في التاريخ لا تستطيع اللحظة النقدية أن تقدم أي نتيجة. بهذه التأويلية النقدية تنجز اليوتوبيا 
ممكنها المزدوج في الخلق والنقد؛ أي كشف عواط ممكنة في الواقع الحاضر. 

Of Les‏ ابلیئولوجیا 076۳01086 کما تختصرها الكلمة اليونانية هي مجموعة آو جملة الأساطير 
والروایات اطدهشة والخارقة التي حاکتها الشعوب لنفسها ی مرحلة من تطورهاء فان التصدیق بها يتطلب 
(ضافة بعض من (هان ومعتقدات الجماعة, لذلك غالبا ما تحمل الأأسطورة الطابع الحلي الخاص بجماعة 
تاريخية معينة“” وريكور يدرك جيدا أن الأسطورة ليست مجرد قصة كاذبة أو غير مألوفة لذلك لابد من 
تجاوز طابعها العجيب» فأهميتها اليوم تكمن قي أنها تكشف عن فهم الناس لأنفسهم””. 

إن السرد هو البداية التي تهم ريكور ليس فقط بوصفه شكل من أشكال الخطاب وإنما أيضا لأنه 
أحد السبل التي يمكن أن تساعدنا على تعلم التفكير والأسطورة بما هي سرد تبقى شكل من أشكال 
التفكير””” .وإن الأسطورة بوصفها سردا والسرد بوصفه قالبا للتاريخ يرتبط بالتراث وبتأويله الإبداعي 
لأساطير الماضي يطلق السرد ممكنات جديدة كانت خفية في اللماضي. وإن نقد التراث يبعد التراث عن 
الإمتثالية والمطابقة» مما يدل أن الفعل المعاصر في إعادة قراءة التراث وإعادة روايته يمكن أن يكشف 
مرويات ممكنة”” وذلك لأن التراث نص يتطلب تأويلا مفتوحا باستمرار. 

هكذا لا غنى لنا عن الدور النقدي للتأويلية التي تكشف وراء الأسطورة عن عواطم ممكنة يشرعها 
السرد التاريخي» فليست الأسطورة مجرد حنين لعالم منسي بل هي كشف وانفتاح على عوالم أخرى 
ممکنة" .لکن آلیس النقد فق حد ذاته جملة اعتقادات وافتراضات ذاتیة؟ فحتی النقد لیس حقلا بریثاه 
إذ یحدث داخل فضاءات تاريخية محددة من الانعکاس الذاتي والعاطفي ومن الایدیولوجیات ۳ 

لذلك ری ریکور آن النقد یجب آن یکون حوارا جدلیا بین عقل وحبكة» من دون الاحتراس الدائم 


بالعقل تظل الأسطورة مرتعا لجمیع آنواع الانحرافات» فلیست الأسطورة حسنة آو سیثة من ذاتها بل 
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التآویل هو الذي یجعلها کذلك. وبهذء تؤدي المرويات التراثية وظيفة وساطة تحرير إنساني بدلا من تمجيد 
إحدى الجماعات ملف 

إن توقعاتنا المتعاقبة بالمستقبل في إعادة تأويل الماضي قد تكون إحدى نتائجها الكبرى أنها تفتح 
الإمكانيات المنسية والاحتمالات المجهضة الممكنة التحقق. لهذاء فإن وظيفة السرد التاريخي أن يرجع بنا 
إلى لحظات مضت وانقضت حيث م يكن المستقبل قد تقرر وحيث كان الماضي نفسه فضاء تجربة مفتوحاً 
على أفق توقع ما. كما أن اليوتوبيا قد تصنع التاريخ مجددا من خلال التفاعل بين الواقع والذاكرة“ . 
وهذا هو جوهر المهمة التي تؤديها اليوتوبيا اتجاه السرد التاريخي» إنها تدفعه بروايته للماضي إلى 
استكشاف ممكنات يرتكز ويقوم عليها السرد التاريخي مستقبلاء ذلك أن معنى التاريخ في اليوتوبيا كما 
يقول ريكور: "يرتبط برأي شائع هو أن التاريخ يشبه حياة الفرد الخاصة في طفولته وشبابه. لكن دون 
شيخوخة وموت وجوهر الفكرة أن هناك نموا يزداد نضجا" ٠‏ لكنه نضج ليس للموت بل لنضج أكثر لأن 
فكرة الموت مستبعدة بل ملغاة من هذا المنظور. 

وخلافا لغادمير المدافع عن فضاء التجربة ولهابرماس المدافع عن أفق التوقع يرد ريكور على 
الاثنين مشددا في ذلك على ضرورة أخذ مسافة بحيث نظل منتمين إلى حضارة معينة ولكن بيننا وبين هذا 
الانتماء مسافة من شأنها أن تجعل العلاقة بيننا وبين تراثنا ليست علاقة استلاب واغتراب بقدر ما هي 
علاقة تجاور واقتراب» فالتماسف يشكل لحظة نقدية نتواصل من خلالها مع من سبقنا من أسلاف هذا من 
جهة. ويشكل من جهة آخری» لحظة نقدية لأفق توقعنا تمنعنا من الغرق في يوتوبيات حالمة وخيالية. 

نستنتج أخيراء أن للسرد التاريخي جانب يوتوبي واضح وبفضله لا يبقى السرد التاريخي حبيس 
«sell‏ بل ينفتح على آفاق وتوقعات ممكنة مستقبلا. على أن السرد التاريخي لا يجب أن يغرق في 
یوتوبیات طوباوية ble‏ بل يجب أن يحلم ويأمل انطلاقا مما هو موجود. لأن الجماعة التاريخية باقية 
ببقاء مقومات هويتها وبانفتاحها على ممكنات اليوتوبياء هي في ذلك كالكائن الحي لا يستمر وجوده إلا 
بالتفاعل مع محيطه. وكالشخص لا يبقى إلا إذا كانت له هوية ثابتة. 

لذلك وجب علينا فتح حوار بناء بين فضاء تجاربنا الماضية وأفق توقعاتنا المستقبلية. بين ما 
عشناه وما نريد أن نعيشه ما كنا وما نريد أن نكون. ومن شأن هذا الحوار النافع أن يضبط العلاقة بينهما 
والتي هي أشبه ما تكون بعلاقة روح الإنسان ببدنه. فكما أن وجوده لا يتوقف على روحه دون بدنه أو 


على بدنه دون روحه. فكذلك وجود الجماعة لا يتوقف على ماضيها دون مستقبلها او مستقبلها دون 
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ماضیهاء فالماضي روح الجماعة الكائنة في نفوس آبنائها وآفرادها والستقبل هو البدن الذي تسكن وتستقر 
فيه تلك الروح. وعليه» يكون شرط بقائها الثبات في التغير/الحلم في الواقع/الكائن في ما ينبغي أن 
يكون/المستقبل في الماضي/الممكن في ا مستحيل. 

إذا كان السرد التاريخي يتميز بجانب يوتوبي فإن المقولة "ليس في مكان" أو "ليس بعد" أو ما 
يقوم مقامهما تعتمد على دلالات متباينة ومختلفة يوحي بها المعنى الواحد. لأنها تحاول دائما أن تظهرنا 
على شيء لم يوجد بعد. فكيف يعبر الحرفي والمباشر عما "ليس بعد"؟ أي ما لمم يثبت وم تتحدد صورته التي 
سيكون عليها مستقبلاء لذلك ليس من باب الغرابة أن تتعدد دلالات المقولات اليوتوبية وتختلفء لاسيما 
إذا علمنا أن مجال الواقع المنتظر مفتوحا على احتمالات التحقق واللاتحقق. فكذلك يجب أن يكون التعبير 
عنها مفتوحا عن طريق التشبيه والاستعارة آية على أن شيئا لم يكشف بعد عن حقيقته. وللما كان التعبير 
عن اليوتوبيا مفتوحا فكذلك ينبغي أن يكون تأويلها مفتوحا علی تعدد واختلاف القراء‌ات» آي لابد آن 
يكون للمقولة اليوتوبية التي يتميز بها السرد التاريخي طابع مجازي يضفي عليه صبغة استعارية شعرية 
وجمالية. فكيف يكون السرد التاريخي استعاري؟ وما هي المعاني والدلالات التي تحملها هذه الأخيرة 


بالنسبة لجمالية السرد التاريخي؟ 


1- البعد الاستطيقى: 


إضافة إلى البعد الإيديولوجي واليوتوبي الذي يتميز بهما السرد التاريخي» هناك البعد الاستطيقي 


(الجمالي) الذي يضفي عليه مسحة فنية مميزة وتتجلى استطيقا السرد التاريخي فيما يلي: 
آولا -امرجع الاستعاري للتاریخ: 
تتمیز کل اللغات علی اختلاف مشاربها وتباعد آلفاظها وتعدد معانیها بوجود مستویین: اطستوی 


الحرفي أو اممباشر الذي يتحدد بالكلمة المنطوقة أو المكتوبة يمكن أن يفهمه كل من ينتمي إلى هذه اللغة 


فهما موحدا ومتفقا حوله, غير أن هناك مستوى آخر استعاري غير مباشر يرتبط بالمستوى الأول ویتعلق 
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بالدلالات الخفية للنص أو الجملة. وهذا الستوی لا یتفق حوله کل الأفراد بل یختلف من فرد لآخر تبعا 
لاختلاف التجارب والخبرات, لذلك تتعدد معانی ودلالات النص الواحد بتعدد القراءات والرجعیات. 

السرد التاريخي ای جانب حرفیته يتميز بمرجعية استعارية. فإذا كان "التاريخ كله هو إعادة 
تفعيل الفكر الماضي في عقل اممؤرخ" فإن الإحالة التاريخية هنا تهدف إلى إعادة بناء ما حدث في الماضي 
رغم اندثاره عن طريق آثاره ومخلفاته. وهو ما یجعل الرجعية التاريخية مرجعية قصدية ۲61670066 
6 تستهدف وقائع حصلت فعلاء إذ يتحول الماضي إلى وثائق تصل إلى يد المؤرخ من خلال 


آثار ای 


مادامت القصدية التاريخية تستهدف وقائع حصلت فعلا حتی لو م یعد هذا الاضي موجودا 
والوصول إليه لا يكون إلا من خلال آثار باقية» فإن المؤرخ وحده الذي يستطيع إدعاء وجود إحالة 
مسطورة ف الواقع التجريبي. آلیس کل سرد پروی وکأنه حدث فعلا؟ بهذا املعنی تستعیر القصة من 
التاریخ بقدر ما یستعیر التاریخ من القصة وهذا الافتراض التبادل هو الذي يسمح لنا بأن نطرح مشكلة 
الاحالة اطلمازجة بین التاریخ والسرد علی آن الاحالة عبر الثار والاحالة عبر الاستعارة تتمازجان من خلال 
زمانية الفعل لگ 

فالزمن الاسنادي هو النقطة التي يلتقي فیها التاریخ والسرد والأأدب ف dole!‏ تصویره عن طریق 
هذا التمازج. ویلجاً التاریخ ی الاستعارة للتعبیر عن الزمن الانسانی, لذلك بری حامد آبو زید آن الاستعارة: 
"لم تعد تبدأ من لغة الإنسان للدلالة على المطلق آو ما هو خارج الانسان بل الأحری القول آنها تبداً من 
لغة الطلق وتستعار للتعبیر عن العام والإنسان" . 

علما آن الخطاب التاريخي لا هکنه آن یکون بدیلا فعليا عن الماضيء بل يسعى إلى تمثله ذهنيا. 
لكن السؤال المطروح هنا هو: هل يمكن للأيس ١ل‏ مؤرخ) أن يمثل ذهنيا الليس باعتبار الماضي لم يعد 
موجودا؟ هل فعلا المؤرخ قادر عبر هذا النشاط الذهني أن يحيي الماضي وينقله بأمانة وهو الذي م dès‏ 
متحديا المسافة المكانية والمسافة الزمنية التي تفصل حاضر التاريخ عن الماضي SA ESS‏ 

إن أهم خصائص نظام المرجعية التاريخية في نظر ريكور هو أنه نظام محيل على الماضي بواسطة 
الآثارء غير أن هذه الإحالة تظل إحالة کلامية من نوع خاص لا تنفصل عن العملية السردية. وبذلك» يصح 


اعتبار النظرية البلاغية -من الزاوية اللسانیة- تمثيلا للبنية العميقة المتحكمة في الخيلة التاريخية. لذلك» 
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فان البلاغة هي الوجه لعملية الوصف مثلما یتحکم النطق في الحجاج التفسيري وهو ما يؤكده بقوله: 
"فالبلاغة تحکم الوصف نف الحقل التاريخي ماما بقدر ما یحکم النطق الحجة ذات القیمة 
لته 

إن التاريخ باعتباره حقلا إنسانيا يحاور فيه الانسان الانسان لا یسعه إلا أن يكون مشروطا في بناء 
نسقه العرفی بضرب من التمثل آو التصور, لذلك يرى ريكور أن النظرية المجازية يمكنها أن تحل إشكالات 
الإحالة المرتبطة بمرجعية التاريخ 7 يقول حول هذه المسألة: "إذ تفرض البنية الفريدة للخطاب التاريخي 
علينا هذا اللجوء إلى علم المجاز. هكذاء يتمثل عمل ال مؤرخ في جعل البنية السردية نموذجا أو أيقونة 
للماضي قادرة علی تمثیله" 3 

لکن السوّال املطروح هل نظرية امجاز بعناصرها الأربعة: استعارق كناية. مجاز مرسل, تهکم 
قادرة علی آن تقدم ید العون کمحطة انتقالية لاکمال نظرية الحبك بنظرية التاریخ؟ سل ریکور ویجیب: 
إن امتياز هذه المجازات في البلاغة الكلاسيكية, آنها تحافظ على ثراء الوضوع التاريخي وإن كانت 
الاستعارة أكثر هذه الأنواع مثيلية ۳ .معنی ذلك آن ریکور هنح الأْولوية والأأفضلية للاستعارة في تمثيل 
الحدث التاريخي. 

لذلك نجد ریکور پربط مجال اشتغال الاستعارة هجال اشتغال السرد التاريخي والقصصي بل 
پذهب آبعد من ذلك عندما یعتبر ثلائیته "الزمان والسرد" و"الاستعارة الحیة" توأمين رغم فارق 
الزمن " وفارق التصنیف "" ووجه الشبه آن کلیهما یتعلق بظاهرة انتاج معنی جدید آو ما یسمیه 
بالإبداع innovation sémantique JV‏ فإمكانية إنتاج المعنى عن طريق السرد تساوي إمكانية إنتاج 
ا معنى عن طريق الاستعارةءع101مة)126 ا 

يكمن الإبداع الدلالي في الاستعارة من خلال إنتاج صلة دلالية بواسطة نسبة غير متصلة باطوضوع 
ويكمن الابتكار الدلالي في السرد من خلال وظيفة الحبكة التي تضطلع بدمج الأحداث التاريخية المتباعدة 
وتمزجها جميعا في قصة مكتملة © فما هيز السرد باعتباره شكلا من أشكال الخطاب هو أنه دائما عبارة 
عن مؤامرة والسارد يجمع بين حلقات أحداث معينة لتكوين قصة ذات مغزى من خلال قدرته على 
المؤامرة في إعادة سرد ما كان قد سبق تكوينه في اللغة وهو يشمل مفاهيم من قبيل: السببء الدافع. 
العمل, العاطفة الهدفء النتيجة والوسيلة وهكذا دواليك حتى نتحصل على شبكة مفاهمية متجانسة. 


والسرد هنا ليس مجرد مقلد بل يعطي معنى جديدا””. 
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علما أن الابتكار الاستعاري مثل الابتكار السردي لا ينطلق من عدم بل ينطلق دانما من التصدع أو 
الانشقاق الحاصل في النظام القديم "فلا تنتج الاستعارة نظاما جديدا إلا من خلال إيجاد انشقاقات داخل 
النظام القديم ولكن ألا يمكننا أن نتخيل بأن النظام نفسه يتولد بنفس الطريقة التي يتغير بها؟ ألا يوجد 
بكلمات غادمير استعاري ينشط في أصل الفكر المنطقي"8 لذلك ففكرة دافع استعاري تعني تدمير 
المتضادات بين الدقيق ءذء6إم والمجازي SJ figure‏ عتتهصتلىه0 والانتهاك دوزووء222582 إنها توحي 
بفكرة أن النظام الجديد ينطلق من الاستعاري وا مجازي . 

يذهب ريكور إلى أن تدمير المعنى الحرفي هو الذي يتيح لمعنى جديد أن يظهر وبالطريقة نفسها 
تتبدل الإشارة في الجملة الحرفية وتحل محلها إشارة ثانيةء هي تلك التي تحملها الاستعارة هكذا تخلق 
الاستعارة إشارة جديدة تتيح لنا أن نصف العام أو جزءا من العالم ممتنعا على الوصف اللباشء لأن ما 
يتلقاه ال مرء ليس معنى كلمة فقطء بل يتلقى معناها وإحالتها وهذا الشكل من الإحالة يحيل على المرجع 
بطريقة معقدة. وهو التعقيد الذي درسه من قبل في "The rule of metaphor" RES‏ بوصفه 
leil‏ 22 

لهذا السبب يرى أن في صمیم الاستعارة یقبع عنصر paisg OLS)‏ نفي» عنصر "کمثل" وعنصر 
"لیس کمثل"» يشير الأول إلى الناقل الحرفي المباشر المستخدم لتوصیل الاستعارة. ویدل الثاني علی آن اطرجع 
في الاستعارة لا یجب التماسه من الألفاظ الحرفية الباشرة» بل من المعاني التي تخفيها هذه الألفاظ. ومن 
شأن هذا التوتر بين عنصر إثبات وعنصر نفي آن یسقط عاما آمام النصء هذا العام السقط هو الحقيقي 
في الاستعارة علما أن معنى الاستعارة وإحالتها هما شيء في انتظار أن يتملكه القارئ من خلال السياق 
الذي يضطلع به من جديد كل قارئ ومؤول للنص 1ه 

هناك إذنء استعارة حية أي صلة إسناد جديدة. وهناك حبكة جديدة في تنظيم الأحداث والوقائع 
وفي الحالين الابتكار الدلالي راجع إلى المخيلة المنتجة. يقول ريكور بهذا الخصوص: "في الاستعارات الجديدة 
تظهر ولادة صلة دلالية جديدة على نحو رائع... وحبكة السرد قريبة من هذا الاستيعاب الإسناديء إنها 
تدرك معا وتدمج ی کل واحد وقصة تامة آحداثا متعددة ومتناثرة "۳ 

علما آن ریکور بداً مناقشته للاستعارة بالعودة ای آرسطو. والاستعارة هي شکل من آشکال 
الابتکار وخلافا للمنطق لا تسعى الاستعارة إلى إثبات أي شيء. هدفها هو تمثیل الأعمال البشرية ۳ لکن 


إذا كانت الاستعارة عند أرسطو هي إعطاء الثيء اسما يعود علی غيره. إذ يتم نقل المعنى إما من الجنس 
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إلى النوع أو من النوع إلى النوع آو علی آساس التناظر" ‏ يقول ابن رشد على لسان آرسطو: "وحسن 
الاسم يكون بأن يؤق فيه بلفظ غير مستبشع ولا ثقيل وذلك يكون بألا يصرح باسم الشيء الخاص به وهذا 
هو الذي يسمى كناية» فإن التصريح بأسماء الأشياء ف أكثر الأمر مستبشع" فإن ريكور يرى أن هذا 
التعريف ضيق تجاوزه الزمن مقارنة مع تعريف المدرسة الإنغليزية. يقول في هذا الصدد: "فالنظرية 
الأرسطية التي تكمن الاستعارة بحسبها في نقل المعنى الشائع لكلمة ما من شيء لآخر... بدت لي متخلفة 
عن نظريات نقاد اللغة الإنغليزية الباحثين عن سر خلق العنی, لا في جانب boul‏ .فلیست 
الاستعارة كما يرى ريكور إذنء إلا أسلوبا من أساليب الكشف عن الحقائق الخفية التي لا نجد في الكلام 
العادي سبيلا إلى إظهارها. إن الاستعارة باختصارء نوع من آنواع التجلي ۳" .وبهذاء ف "الاستعارة أكثر من 
استبدال تواسطتة تفل كلمة محل MALUS‏ 

يمكن مقارنة السرد في قدرته على التأليف عن طريق الحبكة بين المتنافرات والمتناقضات 
بالاستعارة ففي کل منهما ابتکارات دلالية وف کلتا الحالتين يظهر شيء جديد في اللغة لم يكن قد قيل أو 
ظهر من قبل. ويؤكد ريكور أنه سواء في الإستعارة أو السرد لا يتعلق الأمر فقط بتبيان أن عاما ما موجودا 
خارج اللغة» بل إن اللغة تشير إليه في الوقت نفسه تحيل عليه فهناك الإحالة الاستعارية غير المباشرة التي 
تتم من خلال وصف جديد يسمح لنا بأن نرى العام بمنظار جديد. 

وما آن الاستعارة هي القدرة علی الرژية منطق كأن» تفتح لنا الفعالية السردية للتاريخ آفاق عام 
ois‏ .من هناء تأي أهمية الاستعارة بالنسبة للمرجعية التاريخيةء إذ من خلال الصياغة الاستعارية 
يشكل سارد التاريخ افتراضيا موضوع الخطاب» لأن الاعتقاد بأن الماضي هکنه آن یحل ف الخطاب التاريخي 
قول مثالي بل من قبیل الطوباویات الستحيلة التي لا آمل ف إثباتهاء ذلك لأن الواقع واللغة شيئان 
مختلفان»- هکننا هنا أن نستشف موقف ریکور من اشكالية العلاقة بین اللغة والواقع وهل بإمكان اللغة 
التعبير بأمانة عما يدور في الواقع وعما إذا كانت وعاء يستوعب الواقع الخارجي. وهو الطرح التقليدي 
الذي يجب أن نتجاوزه اليوم لأنه صار من قبيل الأمور ا ماورائية- فضلا عن هذا وذاكء الورخ عاجز عن 
إلغاء المسافة الزمنية التي تفصل بين الحاضر المؤرخ والماضي اموّرخ له. ناهيك عن آن آثار الاضي لا تنطق 
من تلقاء نفسها لکن ها أمكن إنطاقها به . 

لذلك فالمرجعية التاريخية في حاجة إلى الاستعارة التي من شأنها أن توضح المسافة الزمنية 


الفاصلة بين المحيل والمحال عليه. بالتالي» فإن علاقة السرد التاريخي بالاضي الواقعي تكون بدعم من 
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المصادر المجازية خاصة الاستعارية, لأنه "لا توجد بین السرد ومجرى الأحداث علاقة إعادة إنتاج أو علاقة 
مضاعفة, بل علاقة استعارية فقط "نگ 

ان ما يعطي الاستعارة فحواها الرجعية آو مضمونها الاحالي هو قصد الوجود آو بالأحری "الوجود 
كأن" الخاص بالماضي المعادل والمساوي -للرؤية بوصفها- أو -الرؤية كأن- التي يمكن بها إنجاز عمل 
الاستعارة على مستوى اللغةء فلابد إذن أن یصاغ "الوجود كأن" نفسه صياغة استعارية من خلال أنواع 
الوجود "بوصفه RLS‏ أو في قالب استعاري وهو ما وضحه ريكور في نصه هذا: "مشكل الإحالة 
WÍ La référence métaphorique å jle‏ ترى الأشياء È‏ حد ذاتها کما لو HS! vue comme"lgil‏ 

تبقی المرجعية التاريخية إحالة یساهم قي بنائها التخییل التاريخي الذي هو نشاط حدسي یستند 
إلى وظيفة تمثيلية تستند بدورها إلى قاعدة التصویر الاستعاري. وبالکيفية ذاتها فان مفهومنا عن اعادة 
تصوير الزمن من خلال السرد الذي یعتبر الوریث الشرعي للوصف الاستعاري یجد تعزيزه في فكرة المجاز 
الذي هو جوهر البلاغة إذ: "تتمثل هذه الاستعارية û métaphoricité‏ وصف مجال آقل معرفة مثل- 
الواقع الانسانی بالاعتماد علی علاقات الجال التخییلی" relations d'un domaine fictif‏ %# 

مجمل القول, أن الفعل التاريخي في أساسه نشاط كلامي یعتمد علی الاحالة من خلال قدرة اللغة 
على الترميز وهي قدرة خلاقة إذ Y‏ تتطابق مع وجود سابق تمام الانطباق وإنما تعمل على إبداعه, لکن Le‏ 


إبداع: إنه إبداع جمالي وشعري يجعل العام قابلا لأن يعاش فيه. فكيف يتم ذلك؟ 


ثانيا -شعرية السرد 
التاريخي وجمالية التلقي: 


تطرح وظيفة المحاكاة التي رأيناها في الفصل الأول من البحث التوازي مع مشكلة المرجعية 
الاستعارية هيز ريكور في مصطلح المحاكاة ثلاثة معاني: 

-إحالة إلى الوراء. 

-دخول إلى مملكة التأليف الشعري. 

-تصور جديد عبر إعادة التصوير الشعري. 

من خلال هذا المعنى الأخير تنضم وظيفة الحبكة في المحاكاة إلى ال مرجعية الاستعارية للسرد 


التاريخي. وبينما تسود إعادة الوصف الاستعارية في میدان القیم الجمالية والفنية التي تجعل العام صالحا 
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للسکن فیه, تكمن الوظيفة ال مرجعية للحبكة في قدرة التأليف الشعري على إعادة تصویر التجربة الزمنية. 


وما ينكشف إذن» هو مجال شعري یستوعب املنطوق الاستعاري والخطاب السردي معا 


هیز ریکور بین الخطاب التأملي والخطاب الشعريء فإذا كان الأول بحاول دانما آن هد نطاق 
فاعلیته من ال معنى إلى الإحالة؛ أي مجال فاعليته التنقل بين العلاقات اللغوية الداخلية والخارجية» فان 
الثاني يكتفي بالمعنى وحده بحيث تكون إحالته داخل العلاقات اللغوية الخاصة وهو عمل الاستعارة ۳ 

علما أن الشعر بالنسبة إلى ريكور وسيلة ممتازة للحفاظ على عمق اللغة واتساعها ورحابتها 
وأزمة الثقافة الحالية تكمن في قصر اللغة في أدنى وظائفها علی التواصل, أي اعتبارها مجرد وسيلة لتعيين 
الأشياء والأشخاص. وهناء تصبح اللغة أداتية. ولذلك فنحن في حاجة إلى لغة شعرية: إن البلاغة والكلام 
والشعر والتاريخ كلها أجناس مستقلة لكن في جوهرها متداخلة البنى والوظائف لا يعني أنها متطابقة: إنما 
تتخللها فروق تجعل کل منها یتسم ببنية خاصة ۳ 

ها آن الشعر عنده پرتبط باللغة. فلا شك في آنه وثیق الارتباط بالاستعارة آیضا. من تمة» فان 
القابلة بين "الریة- مثل 006-۷017 "للمنطوق الاستعاري و"الوجود- مثل 6010106 ۵0۳6 "الذي 
توحي به اللغة الشعرية مقابلة فاشلة بالأساس, لأّن الشعر مثل الاستعارة یطلعنا علی ما لا هکن للنثر آن 
يكشف عنه. فحسب ريكور: "م يكن التمييز بين مستوى الشعر من حيث هو نص ول منطوق الاستعاري 
من حيث هو جملة. من اللاء‌مة "۳ .علماء آن السرد هو الذي یجمع بینهماء فوظيفة التوسط الشعرية 
ترسخ أكثر بالوظيفة التي يضطلع بها الخيال في النظام السردي. وهکذا فالتنقیح املزدوج علی الصعیدین 
الشعري والسردي للبعد الإحالي هو قضية عام يمكنني الإقامة فيه" . 

إن قدرة اللغة الشعرية على الإحالة كبيرةء فالأعمال الشعرية تحيل إلى العام بطريقتها الخاصة 
التي هي الإحالة الاستعارية» بما يعني أن النصوص الشعرية تتحدث عن العام أيضا. غير أن الشعرية تفوق 
البلاغة بابتكار الحبكة» أي الحكاية في طابعها الإشكالي والشعرية من خلال الحبكة تعيد وصف الحدث 
الماضي من جديد وإن كان البعض يفرق بين الشعر والتاريخ في كون التاريخ يتحدث عما كانء أما الشعر 
فيتحدث عما سيكون 2 مثلما هو الحال مع أرسطو وبيكون كما رأينا سابقا. فإن البعض الآخر يرى أنه 
إذا كانت الملحمة تاريخ الآلهة والأبطال العمالقة, فإن التاريخ هو ملحمة الملوك والسلاطين وإن المأساة 


هي الواسطة بينهما فالتاریخ شکلا ومضمونا هو ولید الشعر اللحمي وايلسرحي ۳ 


120 


واطعنی بالتقریب هو ما ذهب إليه دانتي 12:16 صاحب الکومیدیا الالهیة 0۳۳6012" " 
"۷ بحیث |ذا فهمنا التاریخ علی آنه متوالية من الأحداث فسیکون شعر الله, الله یکتب 
الأحداث والمؤرخ ينقلها كما حدثت شعرا. هذا هو السبب في أن أي تاريخ منظور إليه كرواية إنسانية 
سيكون في أحسن أحواله ترجمة من الشعر الإلهي إلى الشعر الإنساني أو هو تقليد الله في طريقة الكتابة. 
وما كان الأمر تقليداء فإن كل تاريخ سيكون دانما شيئا آخر غير الأحداث. سيكون نوعا خاصا من الشعر 
يريد أن يتحدث حرفيا بأسلوب مباشرء لكنه يخفق دانما ليجد نفسه منساقا للحديث مجازيا بطريقة 
شعرية غير مباشرة. وبذلك يخفي ما يريد أن يظهره. ولكنه باخفائه هذا ینقل حقيقة آکثر عمقا ۳ .وهو 
ما يده أيضا ريكور في قوله: "أليس الفن والشعر بمعناه الواسع وظيفة كل من الکشف والتحویل؟ وبذلك 
يمكن للمرء القول إن الشعر يكشف بنى كانت ستظل غير معروفة دون الفن. وإنه يحول الحياة ويرتفع 
بها HEM aT gorua d‏ 

لهذا كثيرا ما نجد ا مؤرخ يلجأ إلى أساليب الأديب البلاغية والشعرية وذلك بهدف الاستمالة 
والتأثير وإلى اليوم تبحث الرواية التاريخية على أشكال جديدة تعيد لها شبابها وقدرتها على الإغراء. ولا 
أنسب من الشعر لهذا الغرض, فاللغة الشعرية "تکسب نفوذها من قدرتها على أن تحمل للغة مظاهر 
من... العام ا معيش". 

يكفي الآن أن نقول مع ريكور أن الفعل الشعري jga Yle verbe poétique‏ مجازیا الأحاسيس 
التي تتصف بها أنسجة العام والتي تتحول إلى تصاميم حقيقية للحياة الداخلية وفقطء بل وأيضا يمنحنا 
الفرصة لنسكن إلى هذا العالم» إن الشعر بمثل هذا الفهم هو إظهار بالنسبة للعام وتقليص للمسافة 
الموجودة بين الذات والعاط» OÙ‏ اللغة الشعرية تدفع عالا جديدا إلى الظهورء ذلك هو عام العمل الشعريء 
هذا العالم الشعري يندمج بالعاط dhol‏ وينصهر بعالم الفعل اليومي ويمثل بالنسبة لي عاللما ممكناء عالما 
بوسعي آن آعیش فیه. باختصار يتيح لنا الإبداع الشعري أن نقول شيئا ما جديد عن عام خبرتنا 
يه 

من أجل تصوير ما حصل واقعيا في الماضي لابد للمؤرخ أولا أن يتصور كموضوع ممكن للمعرفة 
شبكة الأحداث التي تنقلها الوثائق بأسرها. ووظيفة الشعرية هنا أن تبرز الخطوط العامة الممكنة داخل 


الحقل التاريخي. ومن ثمة. إضفاء شكل أولي على موضوعات اللمعرفة المكنة اثلث 
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آهم ما هیز شعرية السرد التاريخي آنها تظل نی حاجة ای فعل القراءة لتعید عبر وساطة التأویل 
الرمزي بناء صلتها بالواقع. فتلقي وقراءة العمل التاريخي له وزنه وثقله الذي لایقل عن آهمية لحظة 
الکتابة» ففي الوقت الذي يعاد فيه تنظيم التاريخ بطريقة شعرية مبدعة. فإن اختراقا يحصل في التجربة. 
أي أننا مدعوون إلى قراءة تجربتناء لهذا يعتبر ريكور أن هايدغر ظاهرة مقارنة مع الهرمنيوطيقا التقليدية 
وذلك ليس لأنه واجه خطر النسبية التاريخية وإنما ضرورة الأمانة في النقل التاريخي وجمالية تلقي هذا 
as)‏ 

إن القارئ عند ريكور ضحية الاستراتيجية الخفية في أعماق النص التي اتبعها المؤلف وتنطوي 
هذه الجمالية -القراءة وهي تكمل الشعرية على متعة حقيقية سواء كان القارئ فردا أو جمهورا لذلك من 
المفروض البحث عن نظرية أخرى في القراءة يستجيب القارئ من خلالها لحيل وبراعة المؤلف الضمني. 
هنا يظهر عنصر جديد يثري الشعرية النابع من الجمالية 26556515 بال معنى الذي تدل عليه الكلمة 
الاغريقية والتي م تكن تعني الجمال الذي كان يطلق عليه مصطلح 12105 بل کانت تدل علی الاحساس أو 
الحساسية. 

تنطوي هذه الجمالية على شكلين مختلفين: استجابة الفرد في عملية القراءة واستجابة الجمهور. 
ورغم ما يبدو من تعارض بينهما فلا يعدو أن يكون تعارض خارجي لا أكثر. إذ يتبادلان الأثر: فمن جهةء 
یکشف النص عن طریق القراءة الفردية ما یسمیه ریکور بنية نداء النص. ومن جهة آخری» عن طريق 
القراءة الجماعية يُشْكْل جمهور القراءة بوصفهم قراءً أكفاءً. بهذا تصير القراءة المفردة حلقة في سلسلة 
القراءات الجماعية التي تشكل تاريخ تلقي الأعمال وسواء كان القارئ مفردا أو جمهورا تثبت في جمالية 
تلقي عمل ما متعة حقيقية» يقول ريكور موضحا ذلك: "تساعد قراءة التحقق في إطلاق المتعة الجمالية 
من وثائق مجرد إشباع الأفكار المسبقة وال منافع المعاصرة بإدراك الأخلاق بين الأفق اللماضي للعمل والأفق 
الحاضر للقراءة" فجمالية التلقي تضع القارئ والعمل في علاقة تكامل وتعاون حيث تصبح "القراءة 
نزهة یوفر فیها اللف الکلمات ویوفر فیها القراء امعان" . 

إن العلاقة بين العمل والتلقي هي علاقة تماثئل علاقة التمثیل والنیابة- عن ذلك لأن التكوين 
الجدلي للقراءة ليس بغريب عن جدل المطابق والأخر والمثيلء فعلى سبيل المثال تتسبب بلاغة السرد 


بظهور مؤلف ضمني يحاول من خلال إيقاعه بالقاری واٍغرائه آن یجعل القاری یتماهی به هو نفسه "۳ 
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من خلال هذه التأثیرات امتعددة بين امولف الضمني والقاری تتکون التجربة الجمالية للسرد 
التاريخي. علماء آن جمالیات التلقي لا تستطيع أن تنشغل بمشكلة التلقي دون أن تنشغل أيضا بمشكلة 
الإحالة» لأن ما يتم إيصاله يتعدى جنس العمل والعام الذي يشرعه والذي يشكل أفق العملء يوضح ذلك 
ريكور بقوله: "لا تستطيع نظرية التلقي أن تتناول مشكلة الإيصال دون تناول مشكلة الإحالة» فما يتم 
إيصاله وراء معنى العمل هو في التحليل الأخير العام الذي يشرعه والذي يكوّن أفقه. بهذا المعنى يتلقاه 
المستمعون أو القراء بما ينسجم مع قدراتهم الاستقبالية التي تتحدد هي نفسها بموقف محدد أو منفتح 
على أفق المل "2 
إن ما يستقبله القارئ لیس مجرد مغزی العام» بل إحالته من خلال مغزاه» أي التجربة التي 
تنقلها اللغة والقراءة بهذا المعنى تطرح مشكلة انصهار أفقين: أفق النص وأفق القارئ. نتيجة هذه العملية 
التأويلية هو التلازم بين عالم النص وعام حياة القارئ. حيث يتم فك العزلة عن النص الذي تحرر من قصد 
الكاتب ونواياه النفسية الخفية وربطه بأفق القارئ وعام القراءة. ومن ثمة. تصبح القراءة تحققا فعليا 
لإمكانيات النص الدلالية عن طريق عملية التأويل التي تعيد إبداعه وإنتاجه من جديد. 
نستنتج أخيراء أن للسرد التاريخي جوانب عديدة فهو: 
-إيديولوجيا وذلك عندما يتحول التاريخ المسرود إلى عقيدة تتغلغل في نفوس أفراد الجماعة ومن 
ثمة. يغدو السرد التاريخي مثابة ال مركز الذي تتجمع حوله كل العناصر أو الرحى الذي تدور حوله كل 
الأجزاء. 
-وهو يوتوبيا عندما يغدو هذا التاريخ لسان طموحات وآمال الجماعة. إنه النافدة التي يطل 
منها هؤلاء على عام الممكن الذي لم يتحقق بعد لكن يمكن أن يتحقق فيما بعد انطلاقا مما هو موجود في 
الحاضر الراهن. 
-بعيدا عن هذا وذاك للسرد التاريخي جانب فني يضفيه السرد على التاريخ بلجوئه إلى الاستعارة 


والشعر وهو ما يضفي على الرواية التاريخية مسحة جمالية تجذب أكبر عدد ممكن من القراء. 
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الخاّة 


بالامکان القول من کل ما مضی, آن البحث فیما ارتاده وجابه من عوام داخل حقل السرد 
التاريخي یخلص ای النتائج الاتية: 

إن التجربة الإنسانية في الوجود كما يعيشها المرء في تاريخه هي تجربة زمنية. وإن الزمن الإنساني 
هو زمن سردي. من هناء فإن كل عاطم سردي هو ble‏ الطابع الزمني للتجربة الانسانية» فكل ما نحكيه يقع 
في الزمن ويستغرق زمنا. وبما أن التاريخ حدث يحدث في الزمن فهو أيضا قابل للسرد. بل من الستحیل 
فصل التاريخ عن ال محكي. ومن خلال سرد حكايات التاريخ التي تروي ما جرى في اللماضي يتحدد اتجاه 
تجربتنا بآن یصبح لها بدایة. وسط ونهاية. لأأن جوهر السرد هو آن یدفع یی العام شيئا جديدا وما يدفعه 
هو تأليف بين المتنافرات في صياغة تصويرية. 

يتضح جليا وبشكل مباشر الإجابة عن سؤالنا المطروح سابقا حول طبيعة التاريخ والتي هي ذات 
طبيعة سردية غير أنه سرد خاص له ميكانيزماته الخاصة. بحيث أن إمكانية الجمع بينهما متاحة لكن لا 
یجب آن ننسی التحفظات التي تجعل العلاقة بینهما غیر مباشرة دليل هذا التحفظ استعماله للمصطلحين: 
شبه قصة وشبه تاريخ برهانا على أن القصة ليست تاريخ بل شبه تاريخ كما أن التاريخ ليس قصة بل شبه 
قصة. ومن «dé‏ فإن التاريخ ليس جنسا بسيطا من نوع القصة بل يظل التاريخ سردا محولا بتعبير ريكور. 

أما عن جدوى التداخل بين السردي والتاريخيء إضافة إلى إعادة تصوير الزمان هو الحفاظ على 
جوهر التاريخ وصيانته من أخطار الموضوعية الزائفة. وما كان التاريخ مسرودا فلا وجود لحقيقة تاريخية 
مطلقة عبر الزمان والکان, بل تتعدد الحقائق في التاريخ لأن اعتبار التاريخ شمولي وكلي سيؤدي إلى فقدانه 
لخصوصيته ضمن العلوم الإنسانية. وبحكم تواجد الإنسان داخل التاريخ تبدو الرؤية من الخارج التي 
يسلطها المنهج العلمي حلما يتبخر على عتبات الحقيقة النسبية والمتعددة. 

بناء علیه» فإن منهج كتابة التاريخ أو التأريخ بما هو حارس الماضي الإنساني لا يجب أن يحاي 
النموذج العلمي» بل يجب أن يتم وفق قواعد سردية تخضع للحبكة (بدايةء وسط ونهاية) حيث تتبادل 
اللحظة التاريخية مع اللحظة القصصية بهدف نقل الماضي التاريخي بصورة حسنة بعيدا عن حلم تاريخ 
علمي موضوعي كما أقر بذلك أصحاب النموذج الشامل ومدرسة الحوليات ليس معنى هذا أن يتم التأريخ 


للحادثة التاريخية بالطريقة السردية التي يريدها السردويون وهي الطريقة التي م يتردد ريكور في وصفها 
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بالساذجة. وإذ يؤكد على النموذج السردي في كتابة التاریخ فانه ما انفك یحذرنا من آغلوطة تحویل 
التاريخ إلى قصة. بل العلاقة بینهما یجب آن تکون ضربا من الاتصال النفصل حفاظا علی تاريخية التاریخ. 

والحفاظ علی تاريخية التاریخ لا هکن آن یتم الا بنوع من الجدل بین التفسیر التاريخي والفهم 
السردي وعدم |دراك هذه الحقيقة سیفوت علینا فرصة معرفة آن التفسیر التاريخي یرتبط بالفهم السردي 
عن طريق قرابة غیر مباشرق قرابة حوارية جدلية تبقي التاریخ داخل محیط السرد. 

وبا کان جوهر السرد التاريخي هو الحفاظ علی الهوية الذاتية للجماعة التاريخية فهو لا يسلم 
من عمل الایدیولوجیا. وللایدیولوجیا دور [يجابي بالنسبة للجماعة التاريخية. S|‏ تحول الحدث الوّسس 
لجماعة ما إلى معتقد مقدس له فضل تآأسیسهاء لذلك فهو یتغلغل ی نفوس آفرادها ویغرس فیهم حب 
الانتماء لتلك الجماعة. ولها دور سلبي que‏ تتحول ای آداة تحریف وتمریر لصالح جماعة معينة. 

لذلك فالسرد التاريخي في حاجة إلى اليوتوبيا الثائرة ضد الوضع الراهن من آجل تحریره وفتحه 
على عام الممكنات المستقبلية وحتى تؤدي اليوتوبيا دورا إيجابيا يجب آن تبتعد عن البالغة وامغالاة ولن 
يتأق ذلك إلا بفتح حوار بین لحظتین, لحظة تتجه إلى المستقبل والأخرى إلى الماضي. ومن ثمة التأسيس لنوع 
من الجدلية بين ماضينا وحاضرنا ومستقبلنا. والإنسان ككائن تاريخي يواجه نفسه عبر تاريخه حوارا 
وتواصلاء فهما وتأويلا. ومادام الأمر كذلكء فإنه يتعين على أية قراءة للتراث أن تتجرد من سلطة الجاهز 
الذي لا يزيد التراث إلا موتا. بهذاء يكمن نشاط السرد التاريخي في إعادة قراءة التراث واكتشاف تاريخ 
جديد يردد فيه الإنسان صوت كينونته الضارب في جذور الماضي. 

من تداعيات التواشج بين السرد والتاريخ هو إضفاء جانب جمالي على التاريخ والنظر إليه من 
جانب إستراتيجية جمالية تقوم على شعرية الجميلء فبفضل السرد يمكن أن يقرأ كتابا في التاريخ بوصفه 
رواية جملية. 

أهم نتيجة اهتدينا إليها هي وجود علاقة متينة بين الأدب والفلسفة» السرد ممثلا عن الأدب 
والتاريخ ممثلا عن الفلسفة تلك العلاقة التي بدأت تتضح معالمها مؤخرا حتى قيل أن الأدباء سرقوا 
الفلسفة من الفلاسفة. فالتاريخ يقوم على عمل شامل يمر بمراحل مماثلة لمراحل العمل الأدبي: 

-زمن عيش الحدث التاريخي عن طريق كتابته سرديا في رواية. 

-زمن تلقي هذه الرواية وعيشها قراءة من طرف القاری. 


إن هذا التماثل بين أحداث العمل الأدبي والأحداث التاريخيةء يبقى التاريخ ضمن دائرة السرد. 
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هكذاء حاول ریکور آن ینظر للسرد التاريخي آو لکتابة التاریخ. علما آن ریکور کان دارسا للتاریخ 
لا مرخا وشتان بین هذا وذاك. والحال مشابه هنا لذاك الذي يلقي نظرة بانورامية شاملة فوقية علی 
مدينة ما وبين الذي يجوب شوارع املدينة وزقاقها. ومشابه آکثر للتتصوف. ففرق شاسع بين أن يكون 
الإنسان متصوفا ممارسا للتصوف وبين أن يكون دارسا منظرا للتصوف كذلك الفرق كبير بين أن يكون 
الانسان مؤرخا عارفا ومطلعا على أحوال ومشاكل التأريخ وبين أن يكون دارسا منظرا للتاريخ. ولاشك أن 
النزول إلى المستوى العملي وخوض غمار الممارسة يكشف عن خبايا أخرى م تتضح على مستوى التنظير. 

عموماء إذا أردنا في نهاية ال مطاف أن نرسم معام فلسفة ریکور سنجدها تجمع بين عدة 
متناقضات بین الهرمنیوطیقا والفینومینولوجیا والبنيویة بين العقل والخيالء بين الحقيقة والمجاز بين 
الفلسفة والأدب. تقتبس عناصرها من الفلسفة اليونانية والألمانية والفلسفة القارية والفلسفة 
الأنغلوساكسونية في بناء واحد كثير الألوان والأشکال واملجال مفتوح لاسقاط مذاهب وآلوان فكرية وفنية 
على مدرسة ريكور الجامعة. لئن كان ريكور هنا ناقلا -كما اتهمه البعض- فإنه كان مبدعا في نقله. إذ فعل 
بما نقله ما تفعله النحل بالزهور, فأثمر إنتاجا فكريا متنوعا وكل هذا يكشف لنا منهاجا خلاقا في القراءة لا 
يعاني من اشکالية التکرار والعقم. فمع ریکور نحصل على خريطة لهرمنيوطيقا جديدة تعتني بمشكلة 
الزمان والسرد. 

مات ريكور ومازال فكره ينبض بالحياة وفي حاجة إلى البحث والدرس ومازالت حاجتنا لسرد 
أنفسنا لأنفسنا ولغيرنا كبيرة جدا وذلك استنادا إلى متطلبات الوجود الإنساني واستنادا لنتواصل في زمن ما 
فتن يضيق على الضعفاء في زمن البقاء فیه للأقوی. الأقوى بماضيه وحاضره ومستقبله. 

ريكور الذي مات بهدوء كما عاش سرقه الزمن في لحظة زمنية/لا زمنية- توفي أثناء نومه- وهو 
الذي خص الزمان بإنتاج کب یبقی الزمان من الواضیع القترحة للدراسة سواء كان زمنا محكيا أو 
کوسمولوجیا آو سیکولوجیا. إضافة إلى الزمان هناك مواضیع آخری من مثل: الذاكرة العدالة» الیوتوبیا 
الایدیولوجیا... وکلها آفاقا تستحق البحث. 

في الأخبر» ble dl‏ ریکور آوسع بکثیر من هذه السطور الا آن هذه السطور علی قلتها هکن آن 
تفتح الباب للتوسع في دراسة فكر هذا الرجل. عليه لا أدعي من خلال هذا العمل بلوغ كمال فلسفة 
ريكورء بل أسميه كما يفضل دائما قراءة تأويلية قد تتصارع مع تأويلات أخرى المنتصر فيها هو الفهم 
وأملي في ذلك أنها بداية نذرت نفسها لقراءات ورؤى واسعة مستقبلا تعمق وتثري وتصحح ما أسفرت عنه 
هذه القراءة. 
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الفهارس 
-فهرس املصادر والراجع. 
-فهرس الأعلام. 
-فهرس المصطلحات. 
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فهرس امصادر واطراجع 


-القرآن الکریم 
-امصادر: 


آولا -باللغة العربية: 
1-ریکور (بول)» بعد طول تأمل» ترجمة فوّاد ملیت. الاختلاف/المركز الثقافي العربي الجزائر/لبنان» 

.2006 

2 --. الذات عینها کآخر مرکز دراسات الوحدة العربیة/النظمة العربية للترجمة ببروت» 2005. 

3-» الزمان والسرد (التصوير في السرد القصصي). ج.2 ترجمة فلاح رحیم. دار الکتاب الجدید 
المتحدة/دار أوياء بیروت/طرابلس, 2006. 

4-- الزمان والسرد (الحبکة والسرد التاريخي) ج.1. ترجمة سعید الغافي/فلاح رحیم. دار الکتاب 
الجدید التحدة/دار آویاء بیروت/طرابلس» 2006. 

5-- الزمان والسرد (الزمان اطروي) ج.3. ترجمة سعید الغانمي» دار الکتاب الجدید اطتحدة/دار آویا 
بیروت/طرابلس 2006 

6——« صراع التًویلات (دراسات هرمنيوطيقية)» ترجمة منذر عياثي, دار الکتاب الجدید التحدة/دار 
آویا ببروت/طرابلس 2005. 

7 فلسفة الارادة (الانسان الخطاء)» ترجمة عدنان نجیب الدین, المركز الثقافي العربيء الدار 
البیضاء/بیروت 2003. 

8—— $ التفسیر (محاولة حول فروید), ترجمة وجیه قانصو آسعد. آطلس للنشر والتوزیع, الجمهورية 
العربية السورية. دمشق, 2003. 

9—— محاضرات في الإيديولوجيا واليوتوبياء ترجمة فلاح رحیم. دار الکتاب الجدید التحد/دار آویا 
ببروت/طرابلس» 2002. 

0 من النص إلى الفعل (أبحاث في التأويل). ترجمة محمد برادة/حسان بورقية. عين للدراسات 
والبحوث الانسانية والاجتماعية القاهرق 2001. 

1-- نظرية التأويل (الخطاب وفائض ال معنى). ترجمة سعيد الغانميء المركز الثقافي العربي, بیروت» 


.2003 
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ثانیا -باللغة الفرنسیة: 


1- Ricœur(Paul), De L'interprétation (Essai sur Freud), Editions du Seuil, Paris 1965. 


2- ——, Du texte à l’action (Essai d’herméneutique Il), Editions du Seuil, Paris 1986. 
3- ——, Histoire et vérité, Editions Cérès, Tunis, 1995. 
4- ——, La mémoire, L'histoire, L’oublie, Editions du Seuil, Paris, 2000. 


5- ——, La Métaphore vive, Editions du seuil, Paris, 1975. 


6- ——, Le conflit des interprétations (Essai d’herméneutique I), Editions du Seuil, Paris, 
1969. 
7- ——, L’idéologie et l’utopie, Traduit de l'anglais par Myriam Revault d’Allonnes/Joël 


Roman, Editions du Seuil, Paris, 1997. 
8- ——, Réflexion faite (Autobiographie intellectuel) Editions Esprit, Paris, 1995. 


9- ——, Sur la Traduction, Editions Bayard, Paris, 2004 


ثالثا -باللغة الانجليزية: 


1- Ricœur(Paul), On Translation, Translated by Eileen Brennanby, Editions Routledge, 


London \ New York, 2006. 
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1 -امراجع: 


أولا -باللغة العربية: 


1-ابن خلدون (عبد الرحمن)ء مقدمة ابن خلدون (المسمى ديوان المبتدأ والخبر في تاريخ العرب والبرير 
ومن عاصرهم من ذوي الشأن الأكبر)» دار الفكر للطباعة والنشرء بيروت» 2004. 

2-ابن رشد (الوليد). تلخيص الخطابة لأرسطوء تحقيق محمد سليم سامء الجمهورية العربية 
التحدة/الجلس الأعلی للشوّون الاسلامية لجنة احیاء التراث الاسلامي القاهرة 1967. 

3- آفلاطون, الجمهورية» ترجمة فوّاد زکریا» الوفا للطباعة والنشی الاسكندرية» 2005. 

4-أوغسطين» اعترافات آوغسطینوس, ترجمة الخوري یوحنا الحلو, دار املشرق, بیروت» 1986. 

5- ایجلتون (تيري) النقد والایدیولوجية. ترجمة فخري صالح. المجلس الأعلى للثقافة, القاهرق 2005. 

6- بارة (عبد الغني)» الهرمنیوطیقا والفلسفة (نحو مشروع عقل تأویلی)» منشورات الاختلاف/الدار 
العربية للعلوم ناشرون, الجزاثر/بیروت» 2008. 

7- بارکون (یاکوب)» ما هي الایدیولوجیا؟ ترجمة آسعد رزق الدار العلمية» بیروت» 1971. 

8 -بغورة (الزواوي) الفلسفة واللغة دار الطليعة» ببروت» 2005. 

9 بن حسن (حسن). النظرية التأويلية عند بول ریکون منشورات الاختلاف الجزائرء 2003. 

0- بنکراد (سعید), السمیائیات والتآویل (مدخل لسمیائیات ش. س. بورس)» الرکز الثقانی العربي, 
الدار البیضاء/ببروت 2005. 

1-جاسپر (دافید). مقدمة ف الهرمنيوطيقاء ترجمة وجیه قانصو. منشورات الاختلاف/الدر العربية 
للعلوم ناشرون الجزاثر /بیروت» 2007 

2-جان (غرن‌دان). النعرج الهرمني وطيقي للفینومینولوجیا, ترجمة عمر مهیبل منشورات 
الاختلاف/الدار العربية للعلوم ناشرون. الجزاثر/بیروت» 2007. 

3-حرب (علي) التآویل والحقيقة (قراءات تأويلية ف الثقافة العربیة), التنویر للطباعة والنشر 
والتوزیع» بیروت» 2008. 

de «——14‏ ال معنى» المركز الثقافي العربي» الدار البيضاء/بيروت» 1991 


5-حسن (حنفي)» حصار الزمن (إشكالات الحاضر)» مركز الکتاب للنشی القاهرة 2004. 
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6- الحمداني (محمد) القراءة وتولید الدلالة (تغییر عادتنا نی قراءة النص الأدبي) ال مركز الثقافي 
العربي, الدار البیضاء /بیروت» 2003. 

7- زيناتي (جورج)» رحلات داخل الفلسفة الغربية» دار النتخب العربي بیروت» 1993. 

8- الزین (محمد شوقي). الازاحة والاحتمال (صفائح نقدية ف الفلسفة الغربیة)» منشورات 
الاختلاف/الدار العربية للعلوم ناشرون, الجزاتر بیروت» 2008. 

9-- تأويلات وتفکیکات (فصول ف الفکر الغربي العاص). المركز الثقافي العربيء الدار 
البیضاء/بیروت 2002. 

0- سلفرمان (ج. هیو)» نصیات بين الهرمنيوطيقا والتفكيكية» ترجمة حسن ناظم/علي حاکم صالح. 
المركز الثقافي العربي الدار البیضاء/بیروت» 2002. 

1- الطریطر (جلیلة)» مقومات السيرة الذاتية ف الأدب العربي الحديث (بحث ف الرجعیات)» مركز 
النشر الجامعي /موسسة سعیدان» تونس» 2004. 

2-مبروك (آمل)» الفلسفة الحديثة, الدار امصرية السعودية للطباعة والنشر والتوزیع. القاهرق 2005 

3-مصطفی (عادل)» صوت الأّعماق (قراءات ودراسات ف الفلسفة والنفس). دار النهضة العربية, 
59%« 2004 

24——« فهم الفهم مدخل ی الهرمنیوطیقا (نظرية التویل من أفلاطون إلى غادمير). دار النهضة 
العربية. ببروت 2003. 

5-موسی صالح (بشری), نظرية التلقي (آصول... وتطبیقات). الرکز الثقانی العربي/الدار البیضاء 
بیروت» 2001. 

6-العروي (عبد الله)» الایدیولوجیا العربية العاصرة. امرکز الثقانی العربي, الدار البیضاء /بیروت» 
1999. 

7--» مفهوم التاريخ (1 الألفاظ والمذاهب» 2 المفاهيم والأصول)ء ال مركز الثقاف العربي الدار 
البيضاء/بيروت 2005. 

8-غادمیر هانز (جورج)» بداية الفلسفة» ترجمة علي حاكم صالح/حسن ناظم» دار الكتاب الجديد 
المتحدة/دار أويا طرابلس/ببروت» 2002. 

9 الحقيقة واممنهج (الخطوط الأساسية لتأويلية الفلسفة)» ترجمة حسن ناظم/علي حاكم صالح» 
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0--. الفلسفة التأويلية (الأصول والمبادئ والأهداف). ترجمة محمد شوقي الزین» منشورات 
الاختلاف/المركز الثقانی العربي الجزاثر /بیروت» 2006. 
1-غرهال (بیار) الیئولوجیا الیونانیة. ترجمة هنري زغیب» منشورات عویدات. بیروت/باریس 1982. 
2-فادي (میشال). الايديولوجية (وثائق من الأصول الفلسفیة)» ترجمة آمينة رشید/سید البحراوي دار 
التنویر/دار الفارابي» بیروت» 2006. 
3-فوكو (ميشالء الکلمات والأشیاء ترجمة مطاع صفدي وآخرون» مرکز الانماء القومي, لبنان, 1990. 
4- هم الحقيقة (مختارات)» ترجمة مصطفی کامل وآخرون. منشورات الاختلاف الجزائر 2006. 
5 فوکویاما (فرانسیس). نهاية التاریخ والانسان الأخیر ترجمة فواد شاهین وآخرون, مرکز الاماء 
القومي, بیروت 1993. 
6-قارة (نبیهة)» الفلسفة والتآویل دار الطلیعة للطباعة والنشی «Oops‏ 1988 
- 37کانط (|هانویل), نقد العقل اللحض. ترجمة موسی وهبة. مرکز الانماء القومي, لبنان, 1989. 
8مانهايم (کارل)؛ الایدیولوجیا والیوتوبیا؛ ترجمة محمد رجا عبد الرحمن الدريني شرکة الکتبات 
الكويتية» الکویت 1980. 
9- مجموعة مؤلفينء العلاماتية وعلم النص, تنسیق وترجمة منذر عياثي, اطرکز الثقاف العري» 
ببروت/الدار البیضاء 2004. 


0--. مسارت فلسفية. تنسیق وترجمة محمد میلاد. دار الحوار للطباعة والنشر والتوزیع» سوریا.؛ 


2004. 
1-السكيني (فتحي) نقد العقل التأويلي آو فلسفة الاله الأخر مرکز الاماء القومي, بیروت/باریس, 

2005 
2-مفتاح (محمد). التلقي والتآویل (مقاربة نسقیة), المركز الثقافي العربي/الدار البیضاء بیروت» 

.2001 


43-- اللفاهیم معام (نحو تأویل واقعي). امطرکز الثقانی العربي/الدار البیضاء بیروت» 1999. 
4ب مشكة المفاهيم (النقد المعرفي والمثاقفة). المركز الثقافي العربيء» بیروت/الدار البیضاء 2000. 
5-ال ملاح (هاشم يحي). ا لمفصل في فلسفة التاريخ (دراسة تحليلية في فلسفة التاريخ التأملية 
والنقدیة), دار الکتب العلمية بروت» 2007. 
46-مهیبل (عمر)» من النسق إلى الذات (قراءة في الفكر العربي المعاصر)ء منشورات الاختلاف الجزائر, 


.2001 
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47-نصر (حامد آبو زید)» فلسفة التأويل (دراسة في تأویل القرآن عند محي الدین ابن عربي). الرکز 
الثقافي العربيء الدار البیضاء /بیروت» 2003. 

8-هیغل (جورج ویلهلم فريديريك). آصول فلسفة الحق ترجمة إمام عبد الفتاح إمام, دار الثقافة 
والطباعة والنشر القاهرق 1981. 

49 محاضرات ف فلسفة التاریخ (العقل في التاريخ)» الجزء الأول» ترجمة إمام عبد الفتاح إمام» دار 
التنویر ببروت» 2005. 

0- وود (دافید)» الوجود والزمان والسرد (فلسفة بول ریکور)» ترجمة سعید الغانمي المركز الثقافي 
العربي بیروت» 1999. 


1-يقطين (سعيد). تحليل الخطاب الروائي» المركز الثقافي العربي, الدار البیضاء /بیروت» 2005. 


ثانيا -باللغة الفرنسية: 


1- Adam (Gean-Michel), Le récit, Editions p. U.F. 1984. 

2- Benveniste (Emile), Problème de linguistique générale, Tome II, Editions Gallimard, 
Paris, 1974. 

3- Bergson (Henri), L'évolution créatrice, Editions presses universitaires de France Paris, 
1959. 

4- Dupond (Pascal) et Cournarie (Laurent), Phénoménologie (un siècle de philosophie), 
Editions Marketing, Paris, 2002. 

5- Gadamer (Hans-Georg), Vérité et méthode (les grands lignes d’une herméneutique 
philosophique), Traduit de l'allemand par Pierre Furchon et autres, Editions de Seuil, 
Paris, 1996. 

6- Grondin (Jean), L’horizon herméneutique de la pensée contemporaine, librairie 
philosophique, Paris, 1993. 

7- Jervolino (Domenico), Paul Ricœur une herméneutique de la condition humain (avec un 
inédit de Paul Ricœur), Editions Ellipses, Paris, 2002. 


8- Parente (André), Cinéma narrativité, Editions L'harmattan, France, 2005. 
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9- Laks (André), La naissance de paradigme herméneutique, Presses universitaire de Lille, 
Paris, 1990. 
10- Collections, Siècle de philosophie (1900-2000), Editions Gallimard \ Centre pampibou, 


Paris, 2000. 


ثالثا -باللغة الانجليزية: 


1- Ballantyne (Glenda), Creativity and critique (Subjectivity and agency in Touraine and 
Ricœur), Editions Brill, Leiden \ Boston, 2007. 

2- Dallmary (Fred), In search of good the life (A pedagogy for troubled times), The 
University press of Kentucky, American, 2007. 

3- Deneulin (Séverine), Transforming unjust structures (The capability approach) Editions 
Springer, Netherlands, 2006. 

4- Pellauer (David), Ricœur: A guide for the perplexed, Editions Continum London, 2007. 
5- Venn (Couze), Occidentalism (Modernity and subjectivity), Editions Sage London, 2000. 
6- Wood (David), On Paul Ricœur (narrative and interpretation), Editions Routledge, 


London\ New York, 1991. 
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1-الدوریات: 


آولا -باللغة العربية: 
-1آلف دار قرطبة للطباعة والنشی الدار البیضاء عدد 8« 1988. 
-2آوراق فلسفية. مرکز النیل» القاهرق, عدد 8 2004 
س - 3 مرکز النیل, القاهرق عدد 10 2006. 
-4دفاتر فلسفية» مجلد 5 دار توبقال للنشی الغرب» 2005. 
—— 5 مجلد 6 دار توبقال للنش اطغرب» 2006. 
-6السردیات» شرکة الهدی للطباعة والنشر والتوزیع. عين مليلة. عدد1. 2004. 
-7العرب والفکر العاطي» مرکز الاماء القومي بیروت» عدد 3 1988. 
-8علامات» مکناس. اممغرب» عدد 14 2000. 
-9الفکر العربي املعاص مرکز الاماء القومي, بیروت/باریس, عدد 67 1986/1885 
-- -10 مرکز الاماء القومي, بیروت/باریس, عدد 38 1986. 
-- -11 مرکز الانماء القومي, بیروت/باریس, عدد 43 1987. 
—— -12« مرکز الانماء القومي بیروت/باریس, عدد 65/64 1989. 
—— 13 مرکز الانماء القومي بیروت/باریس, عدد 67/66 1989. 
—— -14 مركز الإنماء القومي بیروت/باریس, عدد 99/98 1992. 
—— -15 مرکز الاماء القومي, بیروت/باریس عدد 105/104 1998. 
-16فکر ونقد. دار النشر اطغربية. الدار البیضاء عدد 16 1999. 
-17 كتابات معاصرة. الناشرون لتوزیع الطبوعات والصحف لبنان» عدد 38 1999. 
-18الکرمل» عدد 60 1999. 
-19ال معرفة. دمشق, عدد 452 2001. 
-20الستقبل, دار النهضة بیروت» عدد 1931 2005. 


-21اطلتقی» دار ملتقی» مراکش» علد 6/5« 2000. 
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1- Magazine littéraire, Paris, n°359, 1957. 


2- ——, Paris, n°390, 2000. 


ثالثا -باللغة الانجليزية: 


1- Philosophy today, Proquest, n°1973, 2002. 
[11-اطوسوعات:‎ 


-2لالاند (آندریه)» موسوعة لالاند الفلسفیة(11-0) . الجلد الثانی» ترجمة خلیل آحمد خلیل» 


-3هاریس (روي) وجي تیلر (تولبت) آعلام الفکر اللغوي (التقلید الغربي من سقراط إلى 
سوسیر)» ج.1» ترجمة آحمد شاکر الكلابي» دار الكتاب الجديد المتحدة/ذار أوياء بیروت/طرابلس 2004. 
۷-القوامیس: 
1-دیکرو (ازوالد) وسشایفر جان (ماري), القاموس الوسوعي الجدید لعلوم اللسان ترجمة 


منذر عیاشی الرکز الثقاق العربي, الدار البیضاء/بیروت» 2007. 


2-هاشم (جمال)» قاموس الفلاسفة (100) فیلسوفه دار الخطابي ا مغرب» 1991. 
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۷-املعاجم: 


آولا -باللغة العربية: 

-1ابن منظور (آبو الفضل جمال الدین) لسان العرب» ال مجلد الثاني» تحقیق عامر آحمد حیدر 
دار الکتب العلمية. Gay‏ 2005. 

-2حسيبة (مصطفی). ابلعجم الفلسفي, دار آسامة. الأردنء 2009. 

-3الحفني (عبد ابلنعم) المعجم الشامل لصطلحات الفلسفة. مکتبة مدبولي القاهرق 2000. 

-4صلیبا (جمیل) العجم الفلسفي (بالألفاظ العربية والفرن سية والانجليزية واللاتینیة)» ج.2 
الشركة العالمية للكتابء لبنان 1994. 

-5الفراهيدي (الخليل بن أحمد). كتاب العين (معجم لغوي ترائي). تحقيق داوود سلوم وآخرون 
مكتبة لبنان ناشرونء بيروت 2004. 


-6مصطفی (إبراهيم) وآخرون» ا معجم الوسبط. الکتبة الإسلامية, تركياء 2000. 
انیا -باللغة الفرنسیك: 


7- Noëlla(Baraquim) et autres, Dictionnaire philosophie, Editions Armand Colin, 


Paris 2007. 
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۷-مواقع الکترونية: 


1- http://www.kwtamweer.com/articalesphp?articaleTD=1355. 
2- http://www.menbres.lycos.FR/minnber. 
3- http://www.philaroge.net/philo-fac. 


4- www.FondsRicoeur.fr. 
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فهرس الأعلام 


an 


C: 


تودوروف 
توماس مان 


توماس مور 


139 


جبرار جینیت 


جیور دانو برونو 


دولاکروا هنري 


دیکارت 


ديوي جون 


العروي عبد الله 


غادمیر هانس جورج 


غالي 
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غرانجي 
غرهاص 
غريمال بيار 


فرويد سيغموند 
فوكو ميشال 
فيبر لوسيان 
فيبر ماكس 

فين بول 


فيورباخ 


کانط ایمانویل 
کامبانیلا توماسو 


کولنخوود 


لیوتار جان فرنسوا 


مارکس 
مانهایم کارل 


مونزر توماس 
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میشال دو سارتو 


A ETS 


هابرماس 
هایدغر 
هوسرل (دموند 


هیغل 


وولف فرجينيا 


+ هو 
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فهرس عریی/فرنسي 
بأهم ال مصطلحات المترجمة 


المقابل الفرنسي 

Innovation / Création 
Innovation sémantique 
Oeuvres 

La référence métaphorique 
Distanciation 
Volontaire 

Mauvaise volonté 
Terre promise 
Métaphore 
métaphoricité 
Aliénation 

Mythe 

Le mythe fondateur 
Horizon 

Familiarité 

Production 

Déviation 

Fusion des horizons 
Asymétrie 


Idéologie 
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الصطلح العربي 
إبداع 

إبداع دلالي 

آثار 

الإحالة الاستعارية 
أخذ مسافة 
إرادي 

إرادة شريرة اسيئة 
أرض موعودة 
استعارة 

استعارية 

اغتراب 

أسطورة 

الأسطورة المؤسسة 


انحراف 
انصهار الآفاق 
LWI‏ 


إيديولوجيا 


Icône‏ آیقونه 


Recherche‏ بحث 
Rhétorique‏ بلاغة 
Structurant‏ بنيائي 
Structure‏ بنية 
Histoire‏ تاريخ 
Historicité/ Historicisme‏ تاريخانية 
Historité / Historisme‏ تاريضة 


Interprétation/ Herméneutique‏ | تأويل 


Justification‏ تبریر 

Totalisation‏ تجمیع 
Traditions‏ تراث /تقاليد 
Traditionalisme‏ تراثية 

Sédimentation‏ ترسب 
Configure‏ تصور /تشکل 
Configuration‏ تصویر 


Transcendantalisme sans sujet‏ | تعالی دون ذات 


Explication historique‏ تفسیر تاريخي 
Imitation‏ التقلید 

Représentation‏ تمثيل 

Communauté historique‏ جماعة تاريخية 
Intrigue‏ حبکة 

Souillure‏ دنس 

Durée‏ دمومة 
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Mémoire 

Symbole 

Schéma 

Roman 

Voir- comme 
Temps 

Narrateur 

Récit historique 
Récit fiction 

Narratif 

processus de différentiation 
processus d'intégration 
Chute 

Mal 

Poesies 
Transparence 

La forme symbolique 
La forme narrative 
Le monde du texte 
Plot 

Signe 

Narratologie 

Action 


Verbe poétique 
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ذاكرة 


علم السرد-السرديات 
فعل 


Philosophie réflexive 
Compréhension narrative 
Lecteur 

Lecture 

Double intentionnalité 
Etre simple 

Cogito blesse 
Involontaire 
Ordinaire 

Structure 

Discordant 
Concordant 

Mimesis 

Figure 

Référence intentionnelle 
Narrataire 

Sens 

Double sens 

Paradoxe 

composants 

Possible 
Transgression 
Tournant 


Intelligence narrative 
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منعرج 


مهارة سردية 


la notion du récit‏ موضوعه السرد 


Index‏ موّشر 

Négation‏ نفي 

Texte‏ نص 

Identité‏ هوية 

Identité narrative‏ هوية سردية 
Identité personnelle‏ هوية شخصية 
dois do Identité numérique‏ 
Le devoir de mémoire‏ واجب الذاکرة 
Etre- comme‏ الوجود -مثل 
Lo 95 95 Utopie‏ 


]1[ بول ریکور فیلسوف فرنسي ولد هدينة فالنس du Valence‏ 1913 توفي سنة 2005ء تأثر بالفلسفة الوجودية 
والفينومينولوجية وأبدع È‏ الفلسفة التأويلية: تقد عدة مناصب جامعية منها رئيس جامعة نانتير٠۲۲٤1ة‏ × » كما درس 
في جامعات فرنسية وأمريكية. 
-جمال هاشمء قاموس الفلسفة (100) فيلسوف» دار الخطابيء المغرب, 1991, ص 152. 
[2] بترجم glo) gs97‏ مصطلح 0158020126105 في كتاب "الذات عينها كآخر" بالتماسف. والمصطلح مشتق من كلمة 
6 معنی مسافة. ویعد بول ریکور آول من استعمل هذا املصطلح ف مجال التأویل, إذ يعني به أننا نستطيع أن 
نظل آوفیاء لانتمائنا الثقانی والتاريخي وآن نضع à‏ الوقت ذاته مسافة بیننا وبین هذا الانتماء. 
Paul Ricœur, Réflexion faite (autobiographie intellectuelle), Editions Esprit, Paris, 1995, p. 31.‏ ]3[ 
]4[ خلافا لا یعتقده نقاد ریکور وقراوّه ممن یرون آن ریکور بدا حیاته الفكرية وجودیا وانتهی فینومینولوجیا 
هرمنیوطیقیا نری آن ریکور بداً وجودیا وانتهی وجودیاء ٍذ کانت الذات الانسانية محور کل فلسفته» لکن الذي تخیر هو 
النهج فمن منهج تأملي ای منهج فينومينولوجي ی منهج هرمنيوطيقي. 
Frédéric Martel, Le voyage philosophique de Paul Ricœur, in, Magazine littéraire, Paris N° 359,‏ 1[ 
p. 85.‏ ,1997 
]6[ الربیع میمون. ابلسار الفلسفي لبول ریکور. ضمن مجلة آوراق فلسفية. مرکز النیل. all‏ عدد 8 2004 ص 92. 
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Paul Ricœur, De la morale à l'éthique et aux éthiques, in, Un siècle de philosophie 1900-2000,‏ ]7[ 
Editions Gallimard/centre Pompibou, Paris, 2000, p.p. 112.113.‏ 
[8] بول ريكورء في التفسير (محاولة حول فرويد). ترجمة وجیه آسعد. آطلس للنشر والتوزیع. الجمهورية العربية 
السورية دمشق» 2003 ص 21. 
[9] بیتر کونزمان وآخرون, أطلس الفلسفة, ترجمة جورج کنتورق الكتبة الشرقية, بیروت, الطبعة الثامنة, 1999 ص 237. 
Paul Ricœur, Du texte à l’action (Essais d’herméneutique), Editions du Seuil, Paris, 1986, p. 29.‏ ]10[ 
Paul Ricœur, Le conflit des interprétations (Essais d’herméneutique), Editions du Seuil Paris,‏ ]11[ 
p. 285.‏ ,1969 
]12[ دافيد جاسبر. مقدمة في الهرمنيوطيقاء ترجمة وجیه قانصو منشورات الاختلاف/الدار العربية للعلوم ناشرون, 
الجزاثر /بیروت» 2007 ص 152. 
[13] حسن بن حسن. النظرية التأويلية عند بول ریکور. منشورات الاختلاف» الجزائر 2003 ص 25 
[14] بول ريكورء فلسفهة الارادة (الانسان الخطاءل ترجمة عدنان نجیب الدین. الرکز الثقافی العربي. بیروت/الدار 
البیضاء 2003 ص 15. 
Paul Ricceur, from existentialism to the philosophy of language, in, Philosophy today Proquest,‏ ]15[ 
N°1973, 2002, p.9.‏ 
[16] بول ریکور في التفسير محاولة حول فروید» ص 23 
Paul Ricœur, Un parcours philosophique, Propos recueillis par François Ewald, in Magazine‏ ]17[ 
littéraire, Paris, N° 390, 2000, p. 20.‏ 
[18] دافيد جاسبر» مقدمة في الهرمنيوطيقاء ص 153. 
[19] علي حرب. لعبة امعنی» المركز الثقافي العربيء الدار البيضاء 1991» ص 69. 
[20] يشرح ريكور هذه العلاقة بين التأويل والرمز بقوله: 
"Le symbole est une expression linguistique à double sens qui requiert une interprétation,‏ 
l'interprétation un travail compréhension qui vise à déchiffrer des symboles”.‏ 
Paul Ricœur, De l'interprétation (Essai sur Freud), Editions du Seuil, Paris, 1965, p. 18.‏ - 
GG [21]‏ كلمة هرمنيوطيقا من الفعل اليوناني 16151026261112 ويعني يفسر أو يشرح أو يترجمء ویبدو آن هذا الفعل 
یتعلق لغویا بالاله هرمس۲16:65 رسول آلهة الأولمب» وظيفته ترجمة وتوضیح ونقل لغة آهل البقاء من بني الآلهة إلى 
آهل الفناء من بني البشر واشتقت الهرمنيوطيقا من الهرمسية لتشابه الوظيفة» فکلاهما يودي دورا توسطیاء هرمس 
یتوسط بين الالهة وبین الب والهرمنیوطیقا تتوسط بين معنی جلي ومعنی خفي. 
-عادل مصطفی, فهم الفهم مدخل إلى الهرمنیوطیقا) نظرية التآویل من آفلاطون ای غادمیرل دار النهضة العربية» 2003 
ص 17. 
[122 جان غرندان, المنعرج الهرمنيوطيقي للفينومينولوجياء ترجمة عمر clugo‏ منشورات الاختلاف/الدار العربية للعلوم 
ناشرون الجزائر/بيروت. 2007, ص 142. 


108 


[23] Paul Ricœur, J'attends la renaissance, Propos recueillis par Joël Roman/Etienne Tessin, in 
www.fondsRicoeur.fr/23/02/2009/9: 00. 
…|..l..1../stayyan/AppData/Local/Temp/AVSTemp11503841/AvsTmpDIl15475/AvsTmpDIl15475/OPS 
/c_9.htm -__ftnref24 [24] Paul Ricœur, Réflexion faite, p. 31. 
ریکور» من الوجودية إلى فلسفة اللغة» ضمن کتاب الوجود والزمان والسرد (فلسفة بول ریکور), ترجمة سعید‎ Jos [251 
.272 الغانمي المركز الثقافي العربيء بیروت؛ 1999 ص‎ 
[26] Paul Ricœur, Du texte à l’action, p. 30. 
[27] Paul Ricœur, Un parcours philosophique, p. 20. 
[28] Paul Ricœur, Le conflit des interprétations, p. 148. 
[29] Glenda Ballantyne, Creativity and critique (Subjectivity and agency in Touraine and Ricœur), 
Editions Brill, Leiden\Boston, 2007, p. 15. 
[30] Paul Ricœur, Auto compréhension et histoire, in, www.fondsRicoeur.fr/ 23/02/2009/9:00. 
نوفل جراد. آرکیولوجیا علوم الانسان (صراع التأویلات فوکو وریکور نمهوذجا» ضمن مجلة کتابات معاصرة. الناشرون‎ [31] 
.73 لتوزیع املطبوعات والصحف. لبنان» عدد 38 41999 ص‎ 
بول ريكورء من علم اللسانيات إلى فلسفة اللغة, ترجمة محمد سبیلا/عبد السلام بنعبد العالي, ضمن مجلة دفاتر‎ [32] 
.92 فلسفية» دار توبقال للنش الغرب» مجلد 5 2005 ص‎ 
وهذا ما وقف علیه ریکور $ قوله:‎ [33] 
"Le symbolique c’est l’universelle médiation de l'esprit entre nous et le riel, le symbolique veut 
exprimer avant toute chose la non immédiateté de notre appréhension de la réalité. "- Paul Ricœur, 
De l'interprétation, p. 20. 
.271 بول ريكورء من الوجودية ای فلسفة اللغة. ص‎ ]34[ 
بول ريكورء صراع التأویلات (دراسات هرمنیوطیقیة), ترجمة منذر عياثي, دار الکتاب الجدید التحدة. طرابلس,‎ [35] 
.48 ص‎ 5 
[36] Pascal Dupond et Laurent Cournarie, Phénoménologie (Un siècle de philosophie), Editions 
Marketing, Paris, p. 56. 
عبد الغني بارة الهرمنیوطیقا والفلسفة (نحو مشروع عقل تأویلی)» منشورات الاختلاف/الدار العربية للعلوم‎ [37] 


ناشرون الجزائر/ببروت» 2008 ص 346. 





/c_10.htm - _ftnref38 [38] Paul Ricœur, Du texte à l’action, p. 25.‏ 
]39[ عمر مهیبل» من النسق إلى الذات (قراءة في الفکر الغربي العاصر)» منشورات الاختلاف lja]‏ 2001 ص 163. 
[40] آحمد عبد الحلیم عطية. الهرمنيوطيقا الظاهرتية عند بول ريكورء ضمن مجلة آوراق فلسفية, عدد 8 ص 26. 
]41[ مطاع الصفدي بول ريكور أخيراء ضمن مجلة الفکر العربي العاص مركز الإنماء القومي» بیروت/باریس, عدد 
4 1998 ص 141. 
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…|..1..1../stayyan/AppData/Local/Temp/AVSTemp11503841/AvsTmpDIl15475/AvsTmpDIl15475/OPS 
1c_12.htm - _ftnref42 [42] Paul Ricœur, from existentialism to the philosophy of language, p. 90. 


[43] Paul Ricœur, J'attends la renaissance, propos recueillis par Joël Roman/Etienne Tessin, in 
www.fondsRicoeur.fr/23/02/2009/9: 00. 
.41.42 منير بهاديء التأويلية بين التأسيس ال معرفي والفهم الأنطولوجي, ضمن مجلة آوراق فلسفية. عدد 8 ص.ص.‎ [44] 
بول ريكورء إشكالية ثنائية المعنى» ترجمة فریال جبوري غزول» ضمن مجلة آلف» دار قرطبة للطباعة والنش الدار‎ ]45[ 
.140 البیضاء عدد 8 1988« ص‎ 
2003 المركز الثقافي العربي.ء ال مغرب.‎ VES محمد الحمدانی القراءة وتولید الدلالة (تغییر عادتنا في قراءة النص‎ ]46[ 
.67 ص‎ 
نصر حامد آبو زید. الهرمنیوطیقا ومعضلة تفسیر النص, ضمن مجلة آوراق فلسفية. مرکز النیل, القاهرق. عدد10,‎ [47] 
.34 ص‎ 6 
[48] Paul Ricœur, from existentialism to the philosophy of language, p. 93. 
.|..1..1..1stayyan/AppData/Local/Temp/AVSTemp11503841/AvsTmpDIl15475/AvsTmpDIl15475/OPS 
1c_12.htm - _ftnref49 [49]Hans George Gadamer, Vérité et méthode (les grandes lignes d’une 
herméneutique philosophique), Traduit de l'allemand par Pierre Furchon et autres, Editions du 
Seuil, Paris 1996, p. 515. 
2003 بول ریکور, نظرية التأویل (الخطاب وفائض العنی)» ترجمة سعید الغاهي, الرکز الثقانی العربي, بیروت»‎ [50] 
.37 ص‎ 
.278 بول ریکور من الوجودية إلى فلسفة اللغة. ص‎ ]51[ 
یتحدث حسن حنفي عما یسمیه مركزية النص سواء في الفكر العربي المعاصر آو الفکر العربي الاسلامي, ومركزية‎ [52] 
النص هي التي قربت الفلسفة من الآداب وذلك ی: علم النص, قراءة النص تأویل النص, لذة النص, التناص.‎ 
.69 -حسن حنفي» حصار الزمن (|شکالات الحاضر). مرکز الکتاب للنشی القاهرة 2004 ص‎ 
[53] Paul Ricœur, On translation, Translated by Eileen Brennan, Editions Routledge, London\ New 
York, 2006, p. 27. 
بول ریکور, النص والتأويل» ترجمة منصف عبد الحق. ضمن مجلة العرب والفكر العالميء مركز الإنماء القومي,‎ 154] 
.37 ببروت عدد 3 1988« ص‎ 
.51 عمارة الناصر الهرمنیوطیقا والفکر الملعاص ضمن مجلة آوراق فلسفية, عدد 8 ص‎ ]55[ 
جليلة الطریطر مقومات السيرة الذاتية في الأدب العربي الحدیث (بحث ف الرجعیات), مركز النشر‎ [56] 
.51 الجامعي/موّسسة سعیدان للنشر تونس» 2004 ص‎ 
علي حربء التأويل والحقيقة (قراءات تأويلية في الثقافة العربیة)» دار التنویر للطباعة والنشر والتوزیع. بیروت»‎ [57] 
.12 ص‎ 8 
.118 الزواوي بغورة الفلسفة واللغة. دار الطلیعة. بیروت» 2005 ص‎ ]58[ 
قوله:‎ André (*)وهذا ما ذهب الیه آندري لاکس116‎ 
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[59] C est que le lecteur, associé à la productions des toute refait librement le chemin déjà parcouru, 
non moins librement, par 1 auteur”.-André Laks, La naissance de paradigme herméneutique, Presses 
Universitaires de Lille, Paris 1990, p. 171. 
ج. هیوسلفرمان» نصیات بين الهرمنيوطيقا والتفكيكية. ترجمة حسن ناظم/علي حاکم صالح, ا مركز الثقافي العربي.‎ [60] 
.54 بیروت» 2002 ص‎ 
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lc_13.htm -_ ftnref61 [61]Paul Ricœur, Sur la traduction, Editions Bayard, Paris 2004, p. 17. 
بول ریکون البلاغة الشعرية والهرمنیوطیقا. ترجمة مصطفی النحال» ضمن مجلة فکر ونقد. دار النشر الغربية.‎ [62] 
.112 الدار البیضاء. عدد 416 1999« ص‎ 
1999 60 بول ریکور الاستعارة واطشکل اطركزي للهرمنیوطیقاء ترجمة طارق النعمان. ضمن مجلة الکرمل. عدد‎ [63] 
.169 ص‎ 
[64] Paul Ricœur, Du texte à l’action, p. 75. 
2000 6/5 ایان ماکلن, التأویل والقراءة» ترجمة خالدة حامد. ضمن مجلة املتقی, دار املتقی» مراکش, عدد‎ [65] 
.81 ص‎ 
محمد شوقي الزین, تأويلات وتفكيكات )فصول في الفكر الغربي( المركز الثقافي العربيء الدار البيضاء/بيروت,‎ [66] 
.66 ص‎ 2 

.38 عبد السلام حيمر حول مفهومة التأویل. ضمن مجلة ملتقی» عدد 6/5« ص‎ [67] 
../../../../ srayyan/AppData/Local/Temp/AVSTemp11503841/AvsTmpDll]15475/AvsTmpDll15475/OPS 
lc _15.htm - ftnref68 [68]Glenda Ballantyne, Creativity and critique, p. 149. 
../../../../srayyan/AppData/Local/Temp/AVSTemp11503841/AvsTmpDIl15475/AvsTmpDll15475/OPS 
/c_15.htm - _ftnref69 [69]Fred Dallmary, In Search of good (A pedagogy for troubled times), The 
University Press Kentucky, American, 2007, p. 221. 

[70] Paul Ricœur, Du texte à l’action, p. 174. 
…!..1..1.1/srayyan/AppData/Local/Temp/AVSTemp11503841/AvsTmpDIl15475/AvsTmpDIl15475/OPS 
[c_15.htm -__ftnref71 [71]Paul Ricœur, Histoire et vérité, Editions Cérès, Tunis, troisième édition, 

1995, p. 253. 

[72] نبيهة قارة, الفلسفة والتآویل دار الطليعة للطباعة والنشی بیروت» 1988 ص 76. 
]73[ محمد شوقي الزین. الاٍزاحة والاحتمال صفائح Aai‏ $ الفلسفة الغربية» منشورات الاختلاف/الدار العربية للعلوم 
ناشرون, الجزاثر/ببروت» 2008 ص 29. 
dau [74]‏ 6,16« الفلسفة والتآویل. ص 76. 
[75] الرجع نفسه. ص 76. 
[76] بیتر کون زمان وآخرون» gulbi‏ الفلسفة ص 237 
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]77[ بول ريكورء الزمان والسرد (الحبكة والسرد التاریخي) الجزء الأول» ترجمة سعید الغانمي/فلاح رحیم. دار الکتاب 

الجدید التحدة/دار آویاء بیروت/طرابلس 2006 ص 100. 

281 بول ریکور. الزمان والسرد (الحبكة والسرد التاريخي), الجزء الأأول» ترجمة سعید الغامي» ص 102. 

]79[ بول ریکون امسيرة الفلسفية. حوار فرنسوا [زوالد. ترجمة محمد میلاده ضمن کتاب مسارات فلسفية. دار الحوار 

للطباعة والنشر والتوزیع, سوریاء 2004 ص 183. 

[80] Paul Ricœur, Capabilies and rights, in, Transforming unjust structures (the capability 
approach), Editions Springer, Netherlands, 2006, p.p. 19.20. 

[81] Paul Ricœur, Réflexion faite, p. 71. 

]82[ سعید بنکراد. السمیائیات والتأویل (مدخل لسمیائیات ش. س. بیرس) الرکز الثقانق العربي, الدار البیضاء/بیروت 

5 ص 165. 

]83[ جليلة الطریطر, مقومات السيرة الذاتية في الأدب العربي الحديث. ص 36. 

[84] إزوالد ديكرو وجان ماري سشايفرء القاموس الوسوعي الجدید لعلوم اللسان» ترجمة منذر عياشيء المركز الثقافي 

العربي الدار البيضاء/بيروت» الطبعة الثانية 2007 ص.ص. 209. 210. 

[85] بول ريكورء الزمان والسرد (التصوير في السرد القصصي)ء الجزء الثانی» ترجمة فلاح رحیم. دار الکتاب الجدید 

التحدة/دار آویاء ببروت/طرابلس 2006 ص 22 

]86[ الخلیل بن آحمد الفراهيدي کتاب العین (معجم لغوي ترانی)» تحقیق داود سلوم وآخرون, مکتبة لبنان ناشرون 

.360 ص‎ ۰2004 So 

]87[ سورة سب الایة11. 

]88[ جمال الدین آبو الفضل ابن منظور, لسان العرب. الجلد الثانی» تحقیق عامر آحمد حیدر دار الکتب العلمية 

بیروت» 2005 ص 604. 

891[ یوسف وغليسي السردية والسردیات قراءة اصطلاحیة. ضمن مجلة السردیات» شرکة دار الهدی للطباعة والنشر 

.10 .9 ص ص‎ «2004 loue de (ne والتوزیع‎ 





lc 19.htm - ftnref90 [90]Jean-Michel Adam, Le récit, Editions p. U.F. Paris, 2eme édition, 1984, 
p.9. 

]91[ عبد العالي بوطیب. مفهوم الرؤية السردية في الخطاب الروائي بين الاتتلاف والاختلافء ضمن مجلة الفكر العربي 

ا معاصر مركز الإنماء القومي» بيروت» عدد 99/98 1992» ص 98. 

]92[ صدوق نور الدین السردي والشعري في حدود التمفصل والتمازج» ضمن مجلة الفکر العربي العاص مرکز الاماء 

القومي. بیروت» عدد 38 ۰1986 ص 56. 

[93] Emile Benveniste, Problèmes de linguistique générale, Tome II, Editions Gallimard, Paris 1974, 
p. 82. 

[94] إذا كان البعض يفرق بين مصطلح السرد ومصطلحات مثل القصة الحکاية والرواية» بحیث آن السرد هو المتتابع أو 

هو الشكل الذي تأخذه القصة. 
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آما القصة فهي من الفعل قص معنی آخبر والقاص هو الذي يروي القصة والقصة حكاية نثرية تستمد من الخیال آو 

الواقع وتبنی علی قواعد معینة من الفن الكتابي. 

آما الحکاية فهي من الفعل حکی هعنی آق هثله» أي شابهه والحكاء هو الذي يحكي الحكاية علی جمع من الناس 

والحکاية هي ما یحکی ویقص واقعا کان أو خيالا. 

بالنسبة للرواية فهي من الفعل روی ويعني تزود باماء والراوي ناقل الحدیث والرواية هي القصة الطويلة. 

نلاحظ هنا آن السرد تقنية پستعملها القاص والراوي والحگاء فالسرد هو طريقة الحکي والاخبار وجد مند القدم في اللغة 

الشفوية وی اللغة الکتوبة ومنه انحدرت الأجناس السردية الذکورة آنفا کالحکایات والقصص والروایات والأأساطیر 

والخرافات وغبرها. ما عند ريكور الأمر يختلف فهو لا يفرق بين هذه المصطلحات بل بستعمل السرد معنی القص 

والروي والحكي» لذلك نجد البعض يترجم كتابه "الزمان والسرد" ب "الزمان والقص." 

-إبراهيم مصطفى وآخرون. املعجم الوسیط. ج.2/1 المكتبة الإسلاميةء تركياء الطبعة الثانيةء 1972 ص 740-374-190. 
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.13 .12 سعيد الغانمي, الفلسفة التأًويلية عند بول ریکور. ضمن کتاب الوجود والزمان والسرد» ص.ص.‎ [97] 
.47 جليلة الطریطر, مقومات السيرة الذاتية في الأدب العربي الحدیث» ص‎ [98] 
13 |براهیم مصطفی وآخرون, اللعجم الوسیط ج.2 ص‎ ]99[ 
.410 جمال الدین آبو الفضل ابن منظور لسان العرب» ج.2 ص‎ 1001 


[101] Noëlle Baraquin et autres, Dictionnaire philosophie, Editions Armand Colin, Paris troisième 


édition, 2007, p. 163.‏ 
]102[ عبد ابلنعم الحفني» ابلعجم الشامل لصطلحات الفلسفة» مکتبة مدبولی» القاهرق. الطبعة الثالثة, 2000 ص 176. 
]103[ جمیل صليباء العجم الفلسفي (بالألفاظ العربية والفرنسية والانجليزية واللاتینیة), الجزء GLI‏ الشركة العالمية 
للکتاب لبنان» 1994 ص 228 
[104] آندریه لالاند. موسوعة لالاند الفلسفية» الجلد الثانی۲1-0 . ترجمة خلیل آحمد خلیل. منشورات عویدات» 
ببروت/باریس الطبعة الثانيةء 2001 ص 558. 
]105[ آمل «done‏ الفلسفة الحديثة, الدار امصرية السعودية للطباعة والنشر والتوزیع. القاهرة 2006 ص 137. 
]106[ عبد الرحمن ابن خلدون» مقدمة ابن خلدون (اللسمی دیوان البتداً والخبر في تاريخ العرب والبرير ومن عاصرهم 
من ذوي الشأن الأكبر). دار الفكر للطباعة والنشرء بيروت. 2004, ص AT‏ 
]107[ عبد الله العروي» مفهوم التاریخ (1. الألفاظ والذاهب. 2. اللفاهیم والأاصول) المركز الثقافي العربي» 
بیروت/الدار البیضاء الطبعة الرابعق 2005 ص 34 
[108] آندریه لالانده موسوعة لالاند الفلسفية. ج.2 ص 560. 
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[109] بول ریکور انتظر النهضة ترجمة هاشم صالح. ضمن مجلة الفکر العربي العاصر مركز LENI‏ القوميء. بیروت» 
عدد 65/64 ۰1999 ص 50. 

101 جليلة الطریطر, مقومات السيرة الذاتية ف الدب العربي الحدیث» ص.ص. 196. 197. 

[111] هاشم يحي الاح المفصل في فلسفة التاريخ (دراسة تحليلية في فلسفة التاريخ التأملية والنقدية). دار الکتب 


[112] جليلة الطريطرء مقومات السيرة الذاتية في الأدب العربي الحديث. ص 193. 
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[116] بول ریکور, الزمان والسرد (الزمان الروي), الجزء الثالث. ترجمة سعید الغانمي» مراجعة جورج زيناق» دار الکتاب 

الجدید اطتحدة 5930« 2006 ص 113. 

]117[ أفضل أن أكتب هايدغر بحرف الغين بدلا من حرف الجيم أو القاف» لأنه أقرب نطقا إلى حرف "8" الذي لا يوجد 

له مقابل في اللغة العربية. والأمر لا يقتصر على هذا الاسم فقطء بل على أسماء أخرى من مثل: غادمير, الأنغلوساكسوني» 

هيغل. غريماص وغيرها. 

[118] بیرنشتاین. الرویات الکبری» ضمن كتاب الوجود والزمان والسرد» ص.ص. 149.150. 

[119] المرجع نفسه» ص 152. 

[120] بول ريكور, الزمان والسرد» ج.3. ص 111. 

11211 بیرنشتاین» الرویات الکبری» ص 152. 

]122[ بیرنشتاین. الرویات الکبری. ص 143. 

]123[ علما أن المواقف من المرويات الكبرى قد كانت بين مد وجزر, البعض يؤمن بها والبعض الآخر ينتقدها ويرفضهاء 

فعلی العکس من ریکور نجد جان فرنسوا لیوتار م۳۵ صوع[ 10۲2۳0 پنتقدها بشدة» بل پذهب آبعد من ذلك 

عندما پصور موت الرویات الکبری بوصفها مصادر للمشروعية ویسحب هذا التصور علی کل الوضوعات بوصفها 
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- Jonathan Rée, Narrative and philosophical experience, in, On Paul Ricœur narrative and 

interpretation, Editions Routledge, London\New York, 1991, p. 77. 


[124] بيرنشتاينء الرویات الکبری» ص 154 
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]133 بول ریکور الحياة بحثا عن السرد. ضمن کتاب الوجود والزمان والسرد. ص 39. 
]134[ المصدر نفسه» ص 39. 
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]137[ بول ریکور الزمان والسرد «Lg‏ ص.ص. 127. 128. 

[1138 بول ريكورء الحياة بحثا عن السرد. ص 74. 
]139[ یتحدث غادمیر عن انصهار الفاق» في کتابه "الحقيقة والنهج" ترجمه حسن ناظم/علي حاکم صالح دار آویا 
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[143] سيدي عمر عبود» مفهوم التأویل لدی غادمی ضمن مجلة علامات» مکناس, اطلغرب عدد 14 2000 ص 49. 
]144[ بشری موسی صالح» نظرية التلقي (آصول... وتطبیقات)» ال مركز الثقافي العربي. الدار البیضاء/بیروت» 2001 ص 39. 
]145[ جورج زيناتي» بول ریکور فیلسوف الحوار ol Ge‏ 

http://membres, lycos.FR/minbar/10-10-2008/11: 30.‏ 
[146] بول ریکور الحياة بحثا عن السرد ص.ص. 52 53 
[147] الصدر نفسه. ص.ص. 49 50. 
[148] الصدر نفسه» ص.ص. 51 52. 
]149[ منير بهادي. التأويلية بين التأسيس ا معرفي والفهم الأنطولوجي عند ريكور, ص 43. 
[150] بول ریکور. الهوية السردية.ء ضمن کتاب الوجود والزمان والسرد ص 251. 
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]151[ بول ریکور الزمان والسرد ج.41 ص 129. 

]152[ الصدر نفسه. ص 74. 

[153] يقول ريكور في هذا المضمار: 

"C’est cette notion]mythos[que je prends comme fil conducteur de la recherche, aussi bien dans 

l’ordre de l’histoire des historiens... que dans l’ordre de la fiction "- Paul Ricœur, Du Texte à l 

‘action, p. 14. 

[154] هیدن وایت» میتافیزیقا السردية. الزمان والرمز في فلسفة التاریخ عند ريكور. ص 92. 

]155[ الابيسودي مصطلح استعمله آرسطو للدلالة علی الحبکة التي تتراکم فیها الأأحداث العرضية التتابعة دون آن یکون 

بینها رابط سببيء لذلك يترجمها مترجما كتاب "الزمان والسرد" سعيد الغانمي وفلاح رحیم. بحبكة الأحداث امتتالية. 

-بول ريكورء الزمان والسرد. ج.1» ص 78. 

[156] بول ریکور الزمان والسرد. ج.1» ص 78. 

1571[ ديفيد كار» ریکور والسرد» ضمن کتاب الوجود والزمان والسرده ص 226. 

]158[ جليلة الطريطرء مقومات السيرة الذاتية ف الأآدب العربي الحدیث» ص 44. 

[159] بول ريكور, الزمان والسرد» ج.1 ص 239. 

]160[ حسن بن حسن. النظرية التأويلية عند بول ريكورء ص 25 

[161] جليلة الطريطرء مقومات السيرة الذاتية في الأدب العربي الحديث. ص.ص. 200. 201. 

[162] هیدن وایت» میتافیزیقا السردية. الزمان والرمز في فلسفة التاريخ عند ريكور. ص 200. 

idasi" s mimesis ÄIS e255 EUU [163]‏ المحاكاتية" وذلك لإعطائها طابعا ديناميا شأن جميع المصطلحات المنتهية 

ب زه من جهة ومن جهة أخرى للتفريق بينها وبين المحاكاة بمعنى التقليد. 

-فريال جبوري غزولء البلاغة والشعرية والهرمنيوطيقاء ص 116. 

]164[ بول ریکور. الزمان والسرد. ج.1 ص 66. 

[165] الصدر نفسه. ص 67. 

]166[ یعطینا مثالا بصانع الأسرة والمناضد فالنجار لا يصنع الفكرة التي لدينا عن السرير, بمعنى آخر ماهية السریر Lèl‏ 

يقلدها وبالتالي ما صنعه ليس حقيقياء إنما شيء يشابهه. 

-آفلاطون, الجمهورية» ترجمة فؤاد زكرياء دار الوفاء للطباعة والنشرء الإسكندرية, 2005 ص 506. 

1 مثال ذلك الرسام الذي يحاي الأشياء كما تظهر. 

-آفلاطون» الجمهوريق ص 508. 

[168] هیدن وایت» میتافیزیقا السردية. الزمان والرمز في فلسفة التاريخ عند ريكور. ص 200. 

[169] الرجع نفسه. ص 200. 

]1170 بول ریکور الزمان والسرد. ج.1» ص 68. 

…|..1..1../Stayyan/AppData/Local/Temp/AVSTemp11503841/AvsTmpDIl15475/AvsTmpDIl15475/OPS 
lc _23.htm -_ftnref171 [171]Paul Ricœur, La Métaphore vive, Editions du Seuil, Paris, 1975, p. 65. 
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]173[ بول ریکور الذات عینها کآخر ترجمة جورج زینای» مرکز دراسات الوحدة العربية» بیروت» 2005 ص 27. 

]174[ هیدن وایت» میتافیزیقا السردية الزمان والرمز في فلسفة التاریخ عند ریکور. ص 201. 

[175] دیفید کار ریکور والسرد. ص 226. 

Ja [176]‏ ریکور, الاستعارة وامشکل اطركزي للهرمنيوطيقاء ص 183. 

[11772 هیدن وایت» میتافیزیقا السردية. الزمان والرمز في فلسفة التاریخ عند ریکور. ص 197. 

[178] وهذا ما سنقف عنده ی الفصل الثالث بشيء من التفصیل. 

]179[ بول ریکور الزمان والسرد. ج.3. ص 281. 

]180[ املصدر نفسه, ص 286. 

]181[ ابلصدر نفسه» ص 287. 

[182] غالي واحد من رواد امدرسة السردوية من مولفاته "الفلسفة والفهم التاريخي" يذهب غالي إلى أن الفهم 
والتفسیرات التي یتضمنها عمل تاريخي ما لابد من تقییمها وفق علاقتها مع شکل سردي. نفهم من هذاء آن التفسیر 
التاريخي لا ینطلق من eue‏ بل من خطاب له شكل سردي هذا من جهة. ومن جهة أخرىء. يعمل هذا التفسير على 
تطوير الشكل السردي. 

-بول ريكورء الزمان والسرد. ج.1 ص 236. 

]183[ بول ريكورء الزمان والسرد» ج.1 ص 282. 





{c_ 25.htm -__ftnref184 [184]Paul Ricœur, Du Texte à l’action, p. 15.‏ 
Jos [185]‏ )639$ ریکور والسرد» ضمن کتاب الوجود والزمان والسرد. ص 241. 
[186] بول ریکور الزمان والسرد. ج.1 ص 282 
]187[ بول ريكورء بعد طول تأمل» ترجمة فوّاد ملیت» منشورات الاختلاف/اطرکز الثقاف العربي, الجزاثر/لبنان 2006 
ص 99. 
]188[ هیدن وایت. میتافیزیقا السردية. الزمان والرمز ف فلسفة التاریخ عند بول ریکور. ص 189. 
[189] بول ريكورء الزمان والسرد. ج.3. ص 212. 
[190] غادمن الفلسفة التأويليةء ص.ص. 148 149. 
]191[ بول ریکور الزمان والسرد» ج.1» ص 279. 
dame [192]‏ شوقي الزین تأویلات وتفکیکات ص 80. 
[193] بول ريكورء من التحليل النفسي إلى مسألة الذات. ضمن حوار فرانسوا آزوفی/مارك دولونی» ترجمة عبد الرحیم 
الزحوت» ضمن موقع: 

http://membres, lycos.FR/minbar/10-10-2008/11: 30. 

[194] الوقع نفسه. 
]195[ الموقع نفسه. 
[196] بول ريكورء الزمان والسرد. ج.1 ص 254. 
1977[ هیدن وایت. میتافیزیقا السردية. الزمان والرمز ی فلسفة التاریخ عند بول ریکور. ص 189. 
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]198[ بول ریکور من التحلیل النفسي ای مسألة الذات» ضمن موقع: 
http://membres, lycos.FR/minbar/10-10-2008/11: 30.‏ 


Paul Ricœur, Réflexion faite, p. 31.‏ ]199[ 
]200[ هیدن وایت, میتافیزیقا السردية, الزمان والرمز في فلسفة التاریخ عند ریکو, ص.ص. ۰200 201. 
]201[ بول ریکور. الزمان والسرد ج.1. ص 99. 
]202[ املصدر نفسه. ص 104. 
[203] ابلصدر نفسه, ص 103 
]204[ هیدن وایت میتافیزیقا السردية. الزمان والرمز في فلسفة التاريخ عند بول ريكورء ص 201. 





lc 28.htm -_ ftnref205 [205]Paul Ricœur, Du Texte à l’action, p. 17.‏ 
]206[ محمد شوقي الزین, تأویلات وتفکیکات» ص 82. 
]207[ کیفن فانهوزر, آسلاف فلسفة ریکور نی الزمان والسرد. ضمن کتاب الوجود والزمان والسرد. ص 81 
]208[ وهو ما سنقف عنده بشيء من التفصيل في الفصل الثاني. 
[209] هیدن وایت. میتافیزیقا السردية. الزمان والرمز ی فلسفة التاریخ عند بول ريكور. ص 196. 
[210] بول ریکور, بعد طول تأمل ص 99. 
211] وهکن ترجمتها آیضا باللاتاسق أو اللاتناظر. 
[212] بول ريكورء ریکور والسرد» ص.ص. ۰246 247. 
[213] یوضح ریکور التبادل الوظيفي بين املخيلة واطرخ بقوله: 
"C’est à la faveur de ce jeu complexe entre la référence indirecte au passé et la référence productrice‏ 
de la fiction que l’expérience humaine, dans sa dimension temporelle profonde ne cesse d’être‏ 
refigurée”.‏ 
Paul Ricœur, Du Texte à l’action, p. 18.‏ - 
]214[ التاریخ لاغنی له عن الخيال وهو ما يوضحه في هذا النص: 
"Non que le passé soit irréel: mais le réel passé est, au sens propre du mot, invérifiable en tant qu'il‏ 
n’est plus, il n’est visé qu’indirectement par le discours de l’histoire. C’est ici que la parenté avec la‏ 
fiction s'impose".‏ 
Ibid, p. 18.‏ - 
[1215 هیدن وایت. میتافیزیقا السردية. الزمان والرمز ی فلسفة التاریخ عند بول ریکور ص 203. 
]216[ بول ریکون البلاغة والشعرية والهرمنیوطیقاء ترجمة مصطفی النحال» ضمن مجلة فکر ونقد. دار النشر الغربية, 
الدار البیضاء عدد 416 1999 ص 111. 
]217[ جليلة الطریطر» مقومات السيرة الذاتية في الأأدب العربي الحدیث» ص.ص. 204. 205. 
]218[ بول ريكورء من التحليل النفسي إلى مسألة الذات» ضمن الموقع: 
http://membres, lycos.FR/minbar/10-10-2008/11: 30‏ 
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]219[ يوازن كيفن فانهوزر بين ثلاثية كانط في النقد وثلاثية ريكور في الإرادة: 

-فالجزء الأول عند كليهما تأمل خالص- الفهم عند کانط ->"نقد العقل الخالص." 

-الاختيار عن ريكور -"الإرادي واللاإرادي." 

-الجزء الثاني عند كليهما خاص بالعمل- العقل والأخلاق عند كانط "نقد العقل العملي." 

-السقوط والدنس عند ریکور->"التناهي والاثم." 

-الجزء الثالث عند کلیهما 

-الطبيعة والحرية والخیال عند کانط "نقد ملكة الحکم." 

التوفیق بين الحرية والطبیعة عند ریکور ->"الحرية والطبیعة." 

-کیفن فانهوزر آسلاف ریکور ی الزمان والسرد. ص.ص. 60. 61. 

]220[ الرسوم التخطیطية: هي الكيفية التي هکن بها للمفاهیم غیر التجريبية آي القبلية آن تنطبق علی ما هو تجريسي, 
یقول کانط: "لکنه من الواضح آن یکون مة ثالث یجانس من جهة امقولة ومن آخری الظاهر ويجعل تطبيق الأولى على 
الثانية ممکنا وهذا التصور الوسیط يجب أن يكون محضا لكن دون أي إمبريقي ويكون مع ذلك ذهنیا من جهة وحسیا 
من جهة آخری ومثل هذا التصور یدعی الشیم الرنسدنثالي." 

فالصورة التخطيطية هي هذه الواسطة بين الخیال والحساسية وهي ناتجة عن الخیال الابداعي یقول: "ولیس الشیم بحد 
ذاته سوی نتاج للمخیلة". وباختصار هي عملية خيالية لخلق آشکال زمانية للمقولات. فمثلا الصورة. صورتها التخطيطية 
الوجود في كل الأزمنة. 

-ايمانويل كانطء نقد العقل المحض,» ترجمة موسى وهبة» مرکز الانماء القومي, لبنان, 1989 ص.ص. 118. 119. 





/c_28.htm - ftnref221 [221]Paul Ricœur, La Métaphore vive, p. 167.‏ 
]222[ کیفن فانهوزر, آسلاف فلسفة ريكور في الزمان والسرد. ص 64. 
]223[ بول ریکور. الزمان والسرد» lg‏ ص 119. 
[224] کیفن فانهوزر» آسلاف فلسفة ريكور في الزمان والسرد. ص 69. 
[225] بول ریکور, الزمان والسرد. ج.3 ص.ص. 277 278. 
Ja ]226[‏ ریکور. الزمان والسرد ج.3 ص 149. 
]227[ بول ريكورء الزمان والسرد ج.3 ص.ص. 19. 20. 
[228] بول ریکور. من التحليل النفسي إلى مسألة الذات. ضمن موقع 

http://membres.lycos.fr/minbar. 

[229] ابلوقع نفسه. 
]230[ آوغسطین, اعترافات آوغسطینوس ترجمة الخوري یوحنا الحلو دار ال مشرقء. بیروت. الطبعة الثالشة, 1986 
ص 252. 
]231[ بول ریکور. الزمان والسرد. ج.1 ص 26. 
]232[ الصدر نفسه, ص 27. 
[233] فتحي السكيني نقد العقل التأويلي أو فلسفة الإله الأخيرء مرکز الانماء القومي» بیروت/باریس, 2005 ص 126. 
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]234[ بول ریکور الانسان الخطاء. ص 78. 

]235[ عادل مصطفی, فهم الفهم مدخل إلى الهرمنيوطيقاء ص 333. 

2361 محمد شوقي الزین, تأویلات وتفکیکات. ص 80. 

[237] Don Ihde, Text and the new hermeneutics, in, On Paul Ricœur narrative and interpretation, 
p.127. 

]238[ بول ریکور. الزمان والسرد. ج.1 ص 95. 

]239[ ترفیثان تودوروف النص. ضمن کتاب العلاماتية وعلم النص, ترجمة منذر عيافي, الرکز الثقان العربيء» 

بروت/الدار البیضاء 2004 ص 113. 

[240] محمد ساري, نظرية السرد الحدیثة. ضمن مجلة السردیات» ص 24. 

254 آوغسطین, اعترافات آوغسطینوس ص‎ ]241[ 
.|..1..1..1srayyan/AppData/Local/Temp/AVSTemp11503841/AvsTmpDIl15475/AvsTmpDIl15475/OPS 
{c_31.htm -_ftnref242 [242] André Parente, Cinéma et narrativité, p.50. 
.|..1..1..1stayyan/AppData/Local/Temp/AVSTemp11503841/AvsTmpDIl15475/AvsTmpDIl15475/OPS 
/c_31.htm - _ftnref243 [243]Couze Venn, Occidentalism (modernity and subjectivity), Editions Sage, 
London, 2000 p. 24. 

[244] الهم: اصطلاح هايدغيري للدلالة على الغير وهو المعنى الذي يمكن أن نقف عليه في جل کتب هایدغر. 
[245] بیرنشتاین» المرويات الكبرى» ص 150. 
[246] كيفن فانهورز, أسلاف فلسفة ريكور في الزمان والسرد» ص 76. 
[1247 سعید الغانمي, الفلسفة التأويلية عند بول ريكور. ص 29. 
]248[ کیفن فانهورز, آسلاف فلسفة ریکور فی الزمان والسرد. ص 77. 
]249[ سعید الغانمي, الفلسفة التأويلية عند بول ريكورء ص.ص. 30. 31. 
]250[ بول ريكورء من التحليل النفسي إلى مسألة الذات» ضمن الوقع 
http://membres.lycos.fr/minbar.‏ 
2511] جورج زيناتي, رحلات داخل الفلسفة الغربية» دار المنتخب العربيء بيروت, 1993, ص 159. 
]252[ جليلة الطریطر مقومات السيرة الذاتية ف الأدب العربي الحدیث» ص 202. 
]253[ حسن بن حسنء النظرية التأويلية عند بول ريكورء ص 17. 
[254] يقول غادمير في هذا الصدد ما نصه: 
"La première condition de possibilité de la Science historique est que je sois moi- même un être‏ 
historique, celui qui explore l’histoire étant le même que lui qui la fait”.‏ 
Hans Georg Gadamer, Vérité et Méthode, p. 242.‏ - 
Hans Georg Gadamer, Vérité et méthode, p. 239.‏ ]255[ 
]256[ محمد مفتاح الفاهیم معالم (نحو تأویل واقعي) ال مركز الثقاف العربي, الدار البیضاء/بیروت, 1999 
ص.ص. 115.114. 
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[1257 جورج ویلهلم فريدريك هیغل, محاضرات ف فلسفة التاریخ (العقل في التاريخ) الجزء الأولء ترجمة إمام عبد 
الفتاح إمام دار التنويرء بیروت. الطبعة الثانية. 2005 ص 67. 
]258[ فرانسیس فوکویاما, نهاية التاريخ والإنسان الأخيرء ترجمة فؤاد شاهین وآخرون, مرکز الانماء القومي, بیروت 1993 
ص.ص. 83. 84 
[259] بول ريكور, الزمان والسرد» ج.3» ص 309. 
Paul Ricœur, Histoire et vérité, p. 61.‏ ]260[ 
Ibid, p. 61.‏ ]261[ 
]1262 بشری موسی صالح. نظرية التلقي, ص 39. 
[263] بول ریکون الذات عینها کاخ ص 253 
[264] بول ريكورء بعد طول تأمل ص 105. 
[265] بول ریکون الذات عینها کآخ ص 254. 
Henri Bergson, L'évolution créatrice, Editions Presses Universitaires de France, Paris 1959,‏ ]266[ 
p. 22.‏ 
Ja 1267]‏ )558 الذات عينها كآخرء ص 255. 
[268] بول ریکور, بعد طول تأمل ص 105 
Ja [269]‏ ریکور الهوية السردی ص 255 
2701[ جورج ولهلم فريدريك هیغل, آصول فلسفة الحق. ج.1 ترجمة إمام عبد الفتاح إمامء دار الثقافة والطباعة والنشر 
القاهرق 1981 ص 234 
Couze Venn, Occidentalism, p. 97.‏ ]271[ 
[272] بول ریکور الذات عینها کآخر ص 256. 
[273] بول ریکور الهوية السردیف ص 251. 
]274[ بول ريكورء بعد طول تأمل ص 103. 
]275[ بول ريكورء بول ریکور املسيرة الفلسفی. ص 6 18. 
Ja [276]‏ ریکور الهوية السردی ص 260 
[277] فتحي التريكي» بول ریکور فیلسوف الغيرية. ضمن مجلة آوراق فلسفية, عدد 8. ص 72. 
Jos [278]‏ ریکور. ریکور والسرد. ص 245. 
[279] آوکسیمور هو مصطلح استعمله میشال دو سارتو للدلالة علی تزاوج الأضداد» يستعمله خاصة في الخطاب الصوفي 
للجمع بين ما يقوله الصوفي وليس له أثر في الواقع وبين ما يفعله وهو غير مألوف. أما على مستوى التاريخ فهو يحدد 
وظيفة التاريخ بوصفها ممارسة اجتماعية لها نطاقها الواقعي والعلمي وكذا الخيالي والسردي. 
-محمد شوقي الزین, الإزاحة والاحتمال.» ص 268. 
[280] محمد شوقي الزین الإزاحة والاحتمال. ص 268. 
]281[ بول ریکور الزمان والسرد» ج.1ء ص 148. 
[282] هیدن وایت. میتافیزیقا السردية. الزمان والرمز ی فلسفة التاریخ عند بول ریکور. ص 185. 
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]283[ التاریخ عند فوکو لیس تریخ للمعارك واللوك والسلوکیات» بل هو تأریخ للحقيقة خاصة وأننا نعيش في مجتمع 
ينتج خطابا همه الحقيقة یقول: "یجب الشروع في التأريخ للحقيقة." 
-میشال فوکو, لا لسيطرة الجنس, حوار برنار هنري ليفي, ترجمة مصطفی کامل. ضمن کتاب هم الحقيقة (مختارات) 
منشورات الاختلاف الجزائ 2006 ص.ص. 42.41. 
ا وک الوا ا تیا مضه کال فن كاه هال ص د 
[285]" المتوسط والعالم المتوسطي إبان حكم فيليب الثاني" طبع هذا الكتاب ست مرات» وترجم إلى الإنغليزية والإيطالية 
والإسبانية والبولونية والبرتغالية والألمانية واليونانية والرومانية والتركية. 
[286] مسعود ضاهرء بروديل والنظرية المتوسطية. ضمن مجلة الفكر العربي ال معاصرء مركز الإنماء القومي» بيروت. عدد 
43. 1987« ص 32 
[287] هاشم يحي املاح. ا لمفصل $ فلسفة التاریخ ص 481 
]288[ بول ريكورء الزمان والسرد» ج.1 ص 165. 
[289] بول ريكورء من التحلیل النفسي ای مسأّلة الذات» ضمن الوقع, 

http://membres.lycos.fr/minbar. 
.32 مسعود ضاهر, برودیل والنظرية امتوسطیةه ص‎ ]290[ 
فرنان برودیل» الزمن العابلي, ترجمة فارس غضوب. ضمن مجلة الفکر العربي العاصر مرکز النماء القومي,‎ ]291[ 
.48 بیروت عدد 37 1986/1985« ص‎ 
65 لورانس ستون, العودة إلى السرد. ترجمة فاضل الخوري» ضمن مجلة الفکر العربي املعاص عدد 43 ص‎ [292] 
.194 هیدن وایت. میتافیزیقا السردية الرمز والزمان نی فلسفة التاریخ عند بول ريكور» ص‎ [293] 

./sr Data/Local/Temp/AVSTem 1/AvsTmpDl15475/AvsTmpD P 
/c_35.htm - _ftnref294 [294]Charles Taylor, Ricœur on narrative, in On Paul Ricœur narrative and 
interpretations p.p. 177.197. 

[295] بول ریکور الزمان والسرد ج.1 ص 191. 
]1296 الفرق بین مبادی مدرسة الحولیات والوضعية یکمن ف آن مدرسة الحولیات لا توّرخ للحوادث بل للظواهر, آما 
الوضعية فتورخ للحوادث والظواهر. 
[297] بول ریکور الزمان والسرد» ج.1. ص 226. 
]298[ الصدر نفسه» ص 266. 
[299] بول فينء التاریخ السوسیولوجیا التاریخ الکامل, ترجمة محمد طي» ضمن مجلة الفکر العربي, عدد 43 ص 77. 
]300[ بول فین» التاریخ» السوسیولوجیاء التاریخ الکامل» ص 79. 
]301[ بول ریکور الزمان والسرد. ج.3» ص 279. 
[302] بول ریکور الزمان والسرد. ج.1 ص 256. 
]303[ جليلة الطریطر مقومات السيرة الذاتية ف الأآدب العربي الحدیث» ص 238. 
]304[ عبد الله العروي, مفهوم التاريخ, ص 240. 
[305] بول ریکور الزمان والسرد» ج.1 ص 356. 
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]306[ الصدر نفسه. ص 149. 

.100 بول ريكورء بعد طول تأمل. ص‎ [307] 
…!..1..1../stayyan/AppData/Local/Temp/AVSTemp11503841/AvsTmpDIl15475/AvsTmpDIl15475/OPS 
/c_36.htm -__ftnref308 [308]Charles Taylor, Ricœur on narrative, p. 174. 

[309] بول ريكور, الزمان والسرد» ج.1» ص 148 
[310] محمد شوقي الزین» تأویلات وتفکیکات» ص 69. 
Paul Ricœur, Du texte à l’action, p. 180.‏ ]311[ 
]312[ بول ريكورء من التحليل النفسي إلى مسألة الذات. ضمن الموقع. 
http://membres.lycos.fr/minbar.‏ 
3131[ بول ریکور. صراع التأویلات» ص 15 
Jos [314]‏ 39853« الزمان والسرد. ج.1 ص 270 
[315] یقول ریکور: 
"De telle sorte qu’en expliquant plus on raconte mieux".‏ 
Paul Ricœur, Du texte à l’action, p. 15.‏ - 
…|..1..1../srayyan/AppData/Local/Temp/AVSTemp11503841/AvsTmpDIl15475/AvsTmpDIl15475/OPS‏ 
1c_37.htm - _ftnref316 [316]Domenico Jervolino, Paul Ricœur une herméneutique de la condition‏ 
humaine, (avec un inédit de Paul Ricœur), Editions Ellipses, Paris, 2002. p. 34.‏ 
]317[ جليلة الطریطر, مقومات السيرة الذاتية في الأدب العربي الحديث. ص 45. 
]318[ بول ریکور بعد dob Jab‏ ص 76. 
]319[ بول ریکور مهمة الهرمنبوطیقا» ترجمة خالدة حامد. ضمن مجلة العرفة» دمشق. عدد 452 ۰2001 ص 82. 
]320[ بول ریکور. الزمان والسرد. ج.1 ص 357. 
]321[ املصدر نفسه. ص 158. 
]322[ هانز جورج غادمیر, الفلسفة التأويلية (الأصول المبادئ والأهداف). ترجمة محمد شوقي الزین. منشورات 
الاختلاف اطرکز الثقانی العربي. الجزاثر /بیروت» 2006 ص 131. 
Y)‏ تکون الفلسفة أخلاقية الا بقدر ما تّدي من الاستلاب ای السعادة یقول: 
"La philosophie est éthique pour autant qu'elle conduit de l’aliénation à la béatitude”.‏ 
-Paul Ricœur, De l'interprétation, p. 53.‏ 
Paul Ricœur, L’universel et l’histoire, in magazine littéraire, N°390, p. 38.‏ ]323[ 
]324[ هي مشتقة من الکلمة منیموسین |حدی الشقیقات التي آمُرها جماع الفضاء مع الأرض وهن: تباء ریاء تیمیس 
منیموسین. فویبیه. تیتیس ویقابلهن الجبابرة وهم: آوقیانوس, کویووس کریوس, هیبریون» جابت. کرونوس وف حین 
ارتبط كل أخ بأخته حافظت تیمیس ومنیموسین علی وحدتهما فلم ترتبطاء بل حجزتا لزوس كبير الآلهة. الأول هي قوة 
النظام والقانون والثانية هي قوة الفكر والذاكرة» من هنا أخذت كلمة026:06 . من املاحظ آن القوة التي تكون فيها 
الفكر ذات طبيعة أنثوية. وأن الربط بين الفكر والذاكرة في قوة واحدة يعني أن الذاكرة بالأساس هي ظاهرة عقلية. 
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-بيار غريمالء الیئولوجیا اليونانيةء ترجمة هنري زغیب» منشورات عویدات. بیروت/باریس, 1982 ص.ص. 25-23. 
Domenico Jervolino, Paul Ricœur une herméneutique de la condition humaine, p.52.‏ ]325[ 
ibid, p.94.‏ ]326[ 
[327] محمد شوقي الزينء الٍزاحة والاحتمال. ص 128 
[328] هانز جورج غادمیر بداية الفلسفة. ترجمة علي حاکم صالح/حسن ناظم. دار الکتاب الجدید التحدة, لیبیا/لبنان 
2 ص.ص. 36.37 
[329] بول ریکور, من التحلیل النفسي الی مسألة الذات, ضمن الموقع, 
http://membres.lycos.fr/minbar.‏ 
]330[ اطصدر نفسه. 
…|..1..1../stayyan/AppData/Local/Temp/AVSTemp11503841/AvsTmpDIl15475/AvsTmpDIl15475/OPS‏ 
[c_38.htm -__ftnref332 [331]Paul Ricœur, La mémoire l’histoire l’oubli, Editions du Seuil, Paris, 200,‏ 
p.650.‏ 
[332] جاك الأسودء بول ریکور قواعد قراءة. ضمن مجلة ابلستقبل, دار النهضة. بروت» عدد 1931 2005 ص 13. 
]333[ جورج زيناتي بول ریکور ینصت hll‏ ضمن مجلة آوراق فلسفية, عدد 8. ص 97. 
[334] سعيد الغانمي, الفلسفة التأويلية عند بول ریکور. ص 33. 
]335[ ريتشارد كيرنيء بين التراث واليوتوبياء مشكلة التأويل النقدي للأسطورة. ضمن كتاب الوجود والزمان والسرد ص 94. 
[336] ريتشارد كيرنيء بين التراث اليوتوبياء مشكلة التأويل النقدي للأسطورة. ص 94. 
[337] بول ريكور, الزمان والسرد. ج.3. ص 334. 
[338] ريتشارد كيرنيء بين التراث واليوتوبياء مشكلة التأويل النقدي للأسطورة ص 95. 
Ja [339]‏ ریکور. الزمان والسرد. ج.3» ص 335. 
[340] المصدر نفسه. ص 335. 
]341[ ريتشارد كيرنيء بين التراث واليوتوبيا مشكلة التأويل النقدي للأسطورة. ص 96. 
[342] بول ريكورء الزمان والسرد. ج.3. ص 335. 
[343] الصدر نفسه, ص 336. 
[344] ريشارد كيرنيء بين التراث واليوتوبياء مشكلة التأويل النقدي للأسطورة. ص 96. 
]345[ سعيد الغانمي, الفلسفة التأويلية عند بول ریکور. ص 33. 
]1346 ريشارد كيرنيء بين التراث واليوتوبياء مشكلة التأويل النقدي للأسطورة. ص 97. 
[342] مارتيلو فيليكس توراء مصادر وآثار مفهوم الإيديولوجيا عند ريكور, ترجمة هشام الميلوي. ضمن ال موقع. 
http://www. Kwtanwcer. Com/articles php? Article TD= 1355/27-01-2009/13: 00.‏ 
]348[ میشال فادي, الٍیدیولوجیا (وثاثق من الأصول الفلسفیة)» ترجمة مينة رشید/سید البحراوي, دار التنویر/دار 
الفارابي بیروت» 2006 ص 19 
]349[ مصطفی حسيبة, العجم الفلسفي, دار آسامة الأردن» 2009 ص.ص. ۰106 107. 
[350] یاکوب بارکون. ما هي الایدیولوجیا؟ ترجمة آسعد رزق الدار العلمية» بیروت» 1971 ص 124. 
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[351] جورج غروفيتش, المعاني المتعددة للإيديولوجيا ا ماركسيةء ترجمة محمد سبیلا/عبد السلام بنعبد العالي ضمن 

مجلة دفاتر فلسفية. دار توبقال للنشی الدار البیضاء عدد 8 الطبعة الثانیة» 2006 ص A1‏ 

[352] لویس آلتوسیر, ما هي الایدیولوجیا؟ ضمن مجلة دفاتر فلسفية, عدد 8 ص 8. 

JS [353]‏ مانهايم» المفهوم الجزئي والكلي للایدیولوجیاء ترجمة محمد سبیلا/عبد السلام بنعبد العالي ضمن مجلة دفاتر 

فلسفية. عدد 8 ص 10. 

]354[ عبد الله العروي, الایدیولوجیا العربية امعاصرة المركز الثقاف العربيء» الدار البیضاء/بیروت. الطبعة الثانية, 

19 ص 29. 

]355[ میشال فادي الايديولوجية. ص 19. 

]356[ بول ريكورء من النص إلى الفعل (آبحاث ف التأویل)» ترجمة محمد برادة/حسان بورقية» عین للدراسات والبحوث 

الانسانية والاجتماعية القاهرق 2001 ص 300. 

13571 بول ریکون محاضرات في الایدیولوجیا والیوتوبیا ترجمة فلاح رحیم» دار الكتاب الجديد المتحدة/دار أوياء 

طرابلس/بیروت» 2002 ص 50. 

[358] بول ریکو الخیال الاجتماعي ومسألة الایدیولوجیا والیوتوبیا؛ ترجمة منصف عبد الحق» ضمن مجلة الفکر 

العربي ابلعاص مرکز الاماء القومي بیروت/باریس, عدد 67/66 41989 ص 91 

]359[ بول ریکور, الخیال الاجتماعي ومسألة الایدیولوجیا والیوتوبیا؛ ص 91. 

[360] Paul Ricœur, l'idéologie et l'utopie, Traduit de l'anglais par Myriam Revault D'Allonnes/Joël 
Roman, Editions du Seuil, Paris, 1997, p. 21. 

]361[ حسن بن حسنء النظرية التأويلية عند بول ريكورء ص 54. 

[362] بول ريكورء من النص إلى الفعل» ص 302. 

[363] بول ریکو الخیال الاجتماعي ومسألة الایدیولوجیا والیوتوبیاء ص 91. 

[364] الصدر نفسه. ص 92. 

[365] ابلصدر نفسه» ص 92. 

]366[ بول ریکور, الخیال الاجتماعي ومسألة الایدیولوجیا والیوتوبیا؛ ص 93. 

3671[ بول ريكورء من النص إلى الفعل. ص 304. 

]368[ حسن بن حسنء النظرية التأويلية عند بول ريكورء ص 54. 

[369] بول ريكورء من النص إلى الفعل» ص 304. 

[370] حسن بن حسن النظرية التأويلية عند بول ريكورء ص 55. 

[371] بول ريكورء من النص إلى الفعل» ص 304. 

[372] لوي آلتوسير» ما هي الإيديولوجيا؟ ص 9. 

]373[ بول ریکور من النص إلى الفعل» ص 241. 

[324] بيار غرهال الميثولوجيا اليونانية ص 22. 

]375[ محمد باداج» اللعرفة التاريخية. ضمن الوقع. 
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[376]" لا" أو "لیس" تعني ببساطة عدم اکتمال ثيء ما لکنها لا تعني العدم الذي يدل على انعدام کل ثيء بحیث لا 
يوجد أمل في تحققه. أما "لا" أو"ليس" فهي تدل على أن شيئا ما ناقص لابد أن يكتمل مستقبلا إنها تحمل إمكانية 

التحقق الفعلي في الستقبل القریب أو البعيد. 

]377[ مصطفى حسيبة: ال معجم الفلسفي. ص 699. 

]378[ بول ريكورء من النص إلى الفعلء ص 306. 

[379] بول ريكورء من النص إلى الفعل» ص 306. 

[380] بول ريكورء الخيال الاجتماعي ومسألة الإيديولوجيا واليوتوبياء ص 95. 
[381] الصدر نفسه. ص 95. 

.368 ریکور من النص إلى الفعلء ص‎ Ja [382] 
…|..1..1../stayyan/AppData/Local/Temp/AVSTemp11503841/AvsTmpDIl15475/AvsTmpDIl15475/OPS 
1c_44.htm - _ftnref384 [383]Paul Ricœur, l'idéologie et l'utopie, p.p. 406. 407. 

]1384 کارل مانهایم. الایدیولوجیا والیوتوبیاه ترجمة محمد رجا عبد الرحمن الدريني, شركة الکتبات الكويتية, الكويت» 
0 ص 253. 

.309 بول ريكورء من النص إلى الفعل. ص‎ ]385[ 
.|..1..1..1srayyan/AppData/Local/Temp/AVSTemp11503841/AvsTmpDIl15475/AvsTmpDIl15475/OPS 
1c_44.htm - _ftnref387 [386] Paul Ricœur, l'idéologie et l'utopie, p. 409. 

]387[ بول ریکور محاضرات $ الایدیولوجیا والیوتوبی؛ ص 363. 
Ja [388]‏ ریکور. الزمان والسرد ج.3 ص 315. 
[1389 سعید الغانمي الفلسفة التأويلية عند بول ريكورء ص 31 

Ja [390]‏ ریکور. الزمان pull‏ ج.3 ص 322. 

[391] ريتشارد كيرنيء بین التراث والیوتوبیا (مشکلة التأویل النقدي للأسطورة» ص.ص. 101. 102. 

Ja ]392[‏ ریکور. الزمان والسرد ج.3 ص 337. 

]393[ سعید الغانمي الفلسفة التأويلية عند بول ریکور. ص 34 

[394] بول ریکور. الزمان والسرد» ج.3 ص 325. 

]395[ بول ريكورء الزمان والسرد. ج.3 ص 322. 

.5 بيار غرمال» الیئولوجیا اليونانية ص‎ 96[ 
.|..1..1./stayyan/AppData/Local/Temp/AVSTemp11503841/AvsTmpDIl15475/AvsTmpDIl15475/OPS 
lc_45.htm - _ftnref398 [397]David Pellauer, Ricœur: A guide for perplexed, Editions Continum, 
London, 2007, p.33. 





{c_45.htm -_ftnref399 [398]Ibid., p. 70.‏ 
]399[ ریتشارد کيرني بين التراث واليوتوبيا مشكلة التأويل النقدي للأسطورة. ص.ص. 103, 104. 
[400] المرجع نفسه» ص 107. 
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[401] تبري ایجلتون, النقد والايديولوجية. ترجمة فخري صالح. اللجلس الاأعلی للثقافة. القاهرق 2005 ص 35. 
14021 ریتشارد کیرنی» بين التراث واليوتوبيا مشكلة التأويل النقدي للأسطورة. ص 109. 

.344 بول ريكورء الزمان والسرد. ج.3» ص‎ ]403[ 
.|..1..1../stayyan/AppData/Local/Temp/AVSTemp11503841/AvsTmpDIl15475/AvsTmpDIl15475/OPS 
lc _45.htm -__ ftnref405 [404] Paul Ricœur, l'idéologie et l'utopie, p. 365. 

]405[ بول ریکور. الزمان والسرد ج.3. ص 216. 

[406] بول ریکور. الزمان والسرد» ج.1» ص 139. 

[407] المصدر نفسه. ص 133. 
]408[ حامد آبو زید» فلسفة التأويل (دراسة في تأويل القرآن عند محي الدين ابن عربي»» المركز الثقافي العربيء الدار 
البیضاء بروت ۰2003 ص 378. 
[409] بول ریکور» الزمان والسرد. ج.3 ص 229 
]410[ جليلة الطریطر. مقومات السيرة الذاتية في الأدب العربي الحدیث» ص 213. 
[411] بول ریکور. الزمان والسرد» ج.3. ص 227. 
[412] الصدر نفسه. ص.ص. 226 227. 
]413[ بحيث ظهر کتاب "الاستعارة الحیة" سنة 1975 واکتمل "الزمان والسرد" من dis‏ 1983 إلى 1985. 
]414[ يتمثل هذا الفارق في أن السرد ينتمي إلى فئة الأجناس الأدبية» فيما تصنف الاستعارة ضمن الخطاب. 
Paul Ricœur, Un parcours philosophique, p. 22.[415]‏ 
]416[ عادل مصطفی فهم الفهم مدخل إلى الهرمنيوطيقاء ص 333. 
r A Tem 41/AvsTmpDIl1 mpDil‏ 

[417]David Pellauer, Ricœur: A guide for the perplexed, p. 71./c_47.htm - 8‏ 
Paul Ricœur, un parcours philosophique, p.32.[418]‏ 
Ibid, p.33.[419]‏ 
]420[ عادل مصطفی. صوت الاّعماق (قراءات ودراسات في الفلسفة والنفس). دار النهضة العربية, بیروت» 2004 
ص 378. 
[421] بترجمه البعض "سطوة الاستعارة" و "حکم الاستعارة" وترجم یی اللغة الفرن‌سية تحت عنوان ۳6۵2۳0۶6 12" 
vive”‏ 

[422]Don Ihde, Text and the new hermeneutics, p. 130.‏ 
]423[ عادل مصطفى» صوت الأعماق» ص 378. 
[424] بول ریکور» بعد طول تأمل» ص 14. 

[425] David Pellauer, A guide for the perplexed, p. 66. 

[426] روي هاريس وتولبت جي تيلرء أعلام الفكر اللغوي (التقليد الغربي من سقراط إلى سويسر). الجزء الأول» ترجمة. 
أحمد شاكر الكلابيء دار الکتاب الجدید التحدة/دار آویاء بیروت/طرابلس, 2004 ص 9. 
[427] آبو الولید بن رشد. تلخیص الخطابة لأرسطوء تحقيق محمد سليم سالمء الجمهورية العربية المتحدة/المجلس الأعلى 
للشؤون الإسلامية/لجنة إحياء التراث الاسلامي القاهرة. ۰1967 ص 552. 
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]429[ جلیلة الطریطر مقومات السيرة الذاتية في الأآدب العربي الحدیث» ص 707. 

[430] بول ريكور, الاستعارة وا مشكل اللركزي للهرمنیوطیقاء ص 176. 
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]432[ جليلة الطریطر» مقومات السيرة الذاتية في الأدب العربي الحدیث» ص.ص. 212.213. 

Ja [433]‏ ریکور الزمان والسرد» ج.3. ص 229 

.231 الصدر نفسه» ص‎ ]434[ 
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]438[ سعید الغانمي, الفلسفة التأُويلية عند بول ریکور. ص.ص. 13 14 

]439[ محمد مفتاح» التلقي والتأویل (مقاربة نسقية), الرکز الثقاق العربيء الدار البیضاء/بیروت الطبعة الثانية» 2001 
ص.ص. 223 224 

]440[ بول ریکور, بعد طول deb‏ ص 70. 

[441] المصدر نفسه. ص 83. 

[442] بول ریکون الزمان والسرد» ج.1» ص 77. 

]443[ عبد الله العروي مفهوم التاريخ» ص.ص. 48 49. 

[444] هيدن وايتء ميثافزيقا السردية الزمان والرمز في فلسفة التاریخ عند ریکو, ص 208. 

[445] بول ريكورء ريكور d.g ddla‏ ص 240. 
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[447] عادل مصطفى» فهم الفهم مدخل إلى الهرمنيوطيقاء ص 332. 

227  3.g بول ریکور الزمان والسرد.‎ ]448[ 
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]450[ بول ریکور الزمان والسرد» ج.3 ص 262 

[451] الصدر نفسه, ص 253. 
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]453[ ا لمصدر نفسه. ص 266. 
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